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औ पुणे विश्वविद्यालय का ema विभाग एवं प्रताप तत्त्वज्ञान केळ, 
अमलनेर के संयुक्त तत्वावधान में प्रकाशित चिन्तवपरक त्रैमासिक पत्रिकः 
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शहा # नाराएणशास्त्रो द्राविड | के. सस्चिदानद afi 


॥# ग. ना. जोशी म मोहनलाल मेहता ४ अ 


४ रा. स्व भटनागर र 
कार्यकारी संपादक : मो. प्र. मराठे छ घन्डकास्त बांदिवडेकर ह सु. प्‌. सेलके 
9 लीना अ. केळकर 
प्रकाशनार्थं लेखनसामग्री एवं अन्य प्रकार के पत्र-व्यवहार के लिए संपर्क करें : 
कार्यकारी संपादक, परामर्श ( हिदी) : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, 
गणशादड, पुण ४११ ००७ (महाराष्ट्र) 
सदस्यता शुल्क नकद या डिमांड ड्राफ्ट के द्वारा इस पते पर भेजा जाए : 
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अंक न मिलने की सूचना अंक के प्रकाशित होने पर, एक महीने भर के भीतर 
“कार्यालय में मिल जाए, तो अंक बचे होने पर पूनः भेज दिया जाएगा । 
वाषिक सदस्यता शुल्क : 
( १) संस्याओं के लिए 


फ शारदा जन 
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थाजीशने सदस्यता शुल्क ; संस्थाओं के लिए द. १०४०-०५ 


व्यक्तियों के लिए रु. २ ५०-०० 


इस अंक को प्रकाशित करने के लिये = ae 
३ ८ fi ” हाराष्द राज्य साहि हृत्य क 
मण्डल से आंशिक अनुदान मिला है । द्र हत्य और dex 


# राशि मनिऑर्डर या डिमांड ड्राफ्ट के माध्यम से ही भेजें । 
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प्रकाशनाय लेखों की दो टाईप को हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए 
अधिक सुविधा होगी । लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख के बारे 
में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जायंगा। 
जिन Sal के प्रकाशन की पुर्वसुचना Sa प्राप्त होने से दो महीचों में लेखकों के 
aia नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें fra लेखनसामग्री का हम उपयोग 
नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस 
किया जा सकेगा । 


परमे वैचारिक पत्रिका हे अतः विशुद्ध चिन्ततपरक सामग्री का स्वागत होगा । 
यह जरूरी नहीं कि लेखकों के विचारों छे संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों 
के संबंध में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक- 
तानुसार प्रकाशित भी क्रिया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व- 
अधिकार पश्चिका का होगा । 


ae ae _ का दर्शन विभाग ओर प्रताप तत्त्वज्ञान केन्र । 
लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिगे ने यह त्रैमासिक महाराष्ट्र राष्ट्रभाषा | 
2 ४११०३० में छपवाकर प्रकाशित किया | = 
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थियॉसॉफी : एक मृतसंजीवनी २१७ 

नव्य-त्याय के पारिभाषिक पदार्थ २२७ 

प्रन्ब-समीश्वा २३९ 
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दो टाईप की हुई प्रियां भिंजवाई जाएँ तो हमारे लिए 
हों से बड़ा न हो । लिख के बारे 


प्रकाशनाथ लैनो कौ 3 

अधिक सुविधा होगी । लेख सामान्यत: ६५०० GESTS BS bie 
ne aN ~ zy ry में =} ay कया 

में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही QT EM 


जिन लेखों के प्रकाशत की पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने सेदो महीनों भ लेखकों के 
= १ oy 

वास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें faa लेखनसामग्री का हेम उपधाय 

- नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक पोस्टेज afsa लिफाफा साथ में रहते पर वापस 

किया जा सकेगा । 


परामर्शं वैचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्तनपरक सामग्री का स्वागत होगा ॥ 
ag जरूरी, नहीं कि लेखकों के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित ले 
के संबंध में आई हुई बैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक- 
तानुसार प्रकाशित थो किया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व” । 
अधिकार पिका का होगा । 


qi विश्वविद्यालय का दर्शन विभाग ओर प्रताप तत्त्दज्ञान केन्द 
भमलनेर के लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिये ने यह त्रैमासिक महाराष्ट्र झष्डुभाषा 
सधा प्रेस, पुणे ४११ ०३० में छपघाकर प्रकाशित किया । 
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प्रकाशनाथ लेखों की दो टाईप की हुई प्रतियाँ भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए 
अधिक सुविधा होगी । लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से बड़ा न हो । लेख के बारे 
में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जायगा। 
जिन छेखों के प्रकाशन की पूर्वसुचना लेख प्राप्त होने से दो महीनों में लेखको के 
वास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्बीकृत समझें । जिस लेखनसामग्री का हम उपयोग 
नहीं कर पाएंगे उसे आवश्यक पोस्टेज सहित लिफाफा साथ में रहने पर वापस 
किया जा सकेगा । 


परामश बैचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्तनपरक सामग्री का स्वागत होगा । 

ag जरूरी नहीं कि लेखको के विचारों से संपादक सहमत हों । प्रकाशित लेखों 

के संबंध में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक- 

तानुसार प्रकाशित भी किया जाएगा । पत्रिका में प्रकाशित सामग्री का स्वामित्व” 
अधिकार पत्रिका का होगा । 


पुणे विश्वविद्यालय का दर्शन विभाग और प्रताप तत्त्वज्ञान केन्द्र 
अमलनेर के लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिगे ने यह त्रैमासिक महाराष्ट्र राष्ट्रभाषा 
सघा प्रेस, पुणे ४११ ०३० वें छपवाकर प्रकाशित किया | ु 
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बी. कामेश्वर राव वया ईश्वरक्ृष्ण निरौशवरवादी थे? 

सूर्यप्रकाश व्यास प्रतिभिज्ञादशन में जगत्स्रष्टा ईश्वर 
मनोहरलाल चौरसिया तुलनात्मक दर्शन : कुछ आधारभूत प्रश्‍न 

जगत्‌ नारायण मिश्च रामानुज का स्यातिसिद्धान्त (सतक्ष्यातिसिद्धात) 


एस्‌. आर. ब्यास वैष्णव धमं एवं विश्वशान्ति 

जमनालाल बाहेती धर्म का क्षेत्र 

ललित किशोरलाल “ विदेहमृवित ” पर विद्यारण्य के विचार- 

श्रीवास्तव एक नूतन अभिव्यवित 

नरेश नारायण fag अस्तित्ववाद एवं कार्ले यास्पसँ का अस्तित्ववादी 
दर्शन 

बलिराम शुक्ल नव्य-न्याय के पारिमाषिक पदार्थ (८! 
प्रतिक्रिया 
ग्रन्य-शमीश्चाएं 
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प्रकाशनाचे del को दो टाईप फी हुई sfaat भिजवाई जाएँ तो हमारे लिए 
अधिक सूमिधा होगी । लेख सामान्यतः ६५०० शब्दों से वडा न हो । लेख के बारे 
में निर्णय लेख के प्राप्त होने पर दो महीनों में ही सूचित किया जायगा । 
जिन Sel के प्रकाशन को पूर्वसूचना लेख प्राप्त होने से दौ महीनों में लेखको के 
पास नहीं पहुंचेगी उन्हें अस्वीकृत समझें । जिस लेखनसासग्री का हम उपयोग 
नहीं कर पाएँगे उसे आवश्यक पोस्टेज सञ्चित सिफाफा साथ में रहने पर बापस 
किया जा सकेगा । 


परामर्श वैचारिक पत्रिका है अतः विशुद्ध चिन्तनपरक सामग्री का स्वागत होया । 
Ug जरूरी नहीं कि sant के विचारों से संपादक सहूमत हों । प्रकाशित Hel 
के संबंध में आई हुई वैचारिक टिप्पणियों का भी स्वागत है और उन्हें आवश्यक” 
तानुसार प्रकाशित घौ किया आएगा । पत्रिका में प्रकाशित हापग्री का स्वासिएव- 
अधिकार पशिक्ता का होगा । 


पुणे विश्वविद्यालय का दर्शन विभाग ओर प्रताप तस्वज्ञाम केन्द्र 


बमसनेर के लिए संपादक सुरेन्द्र बारलिगे ने यह त्रेमासिक महाराष्ट्र राष्ट्रभाषा 
सभा पद्व, पण ४११०३० चें फपवाकर प्रराशित किया । 
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न्याय-वैशेषिक दर्शन के अनुसार यथासम्भव अति सरल रीति से ' पदार्थ! 
का सामान्य परिचय प्राप्त करने के उद्देश्य से यह विवेचन प्रस्तुत है । 


— १ -- 


“पदार्थ ' शब्द के घटक दो पद हैं - पद तथा अर्थ । पद शब्द से वह वणे 
या वर्णसमूह समझना चाहिए जो किसी वस्तु का बोध करते में समर्थ है । ' अर्थ 
शब्द “ अर्थोऽभिधेयरैवस्तुप्रयोजननिवृत्तिषु ” - कोश के अनुसार वस्तुमात्र का 
बोधक है । जब हम पद एवम्‌ अर्थ इन दोनों से घटित ' पदार्थ” शब्द का प्रयोग 
करते हैं तब ' पद का अर्थ यह भाव स्पष्ट प्रतीत होता है । इसके अनुसार हम 
कह सकते हैं - पद का अर्थ पदार्थ है। वस्तुमात्र किसी न किसी पद का अर्थ होता 
ही है, अतः वस्तुमात्र के लिये ' पदार्थ ' शब्द का प्रयोग उचित ही हे, चाहे वह 
भावात्मक हो या अभावात्मक । 


2 -- 
१ 


उपर्युक्त कोश के अनुसार ' अर्थ ' शब्द पांच अर्थो का बोधक है a 
(१) अभिधेय, (२) रे (धन), (३) वस्तु, (४) प्रयोजन, और (4) निवृत्ति 
इनमें से सर्वप्रथम अथे है --- ' अभिधेय ' । ' अभिधेय ' शब्द अभिधा से तिष्पन्न 
है, अतः जो वस्तु अभिधा से जानी जाय उसे अभिधेय कहते हैं जिस के ज्ञान के | 
अभाव में किसी पद से अर्थबोध सम्भव ही नहीं है । 

यह्‌ स्वाभाविक ही हे कि जब कोई निर्माता किसी नवीन वस्तु का निर्माण 
करता है तब लोकव्यवहार के निर्वाह के लिये उसका कोई नाम भी अवश्य रखता' 
है । ऐसी कोई वस्तु नहीं है जो अस्तित्व में हो और उसका कोई ताम न हो; 
कि जब कोई व्यक्ति किसी वस्तु का निर्माण करता है तब वह यह इच्छा 
करता ही है कि इस वस्तु को इस नाम से समझा जाय | इसी इच्छा को सङकेत 

परामरो (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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शाबित, अभिधा आदि नाम से न्याय-वंशेषिक दर्शन में कहा जाता है और यह्‌ 
इच्छा ही पद के द्वारा अर्थ-बोध कराने में सम्बन्ध-माध्यम बनती है । इससे यह्‌ 
स्पष्ट होता है कि पद एवम्‌ अर्थ के मध्य सम्बन्ध स्वीकार करना आवश्यक है; | 
| 

अन्यया किसी नियत पद से किसी नियत अर्थ के बोध की व्यवस्था नहीँ | 
| 


हो सकती | 


हम देखते हैं कि सभी भाषाओं में सभी पद अपने अपने अर्थ के बोध के | 
लिये नियत हैं। पुस्तक पद से पुस्तक रूप अर्थ का ही मुख्य रूप से बोध होता है, 
घट आदि का नहीं । पुछष पद से पुरुष रूए अर्थ का ही मुख्यतया बोध होता है, 
पशु आदि का नहीं । आदि आदि । इस प्रकार की सुनिश्चित व्यवस्था के fat | 
एसे एक सम्बन्ध का स्वीकार करना ही होगा जिसके सम्बन्धी दो हों -- पद एवम्‌ | 
अर्थ । एक सम्बन्धी का ज्ञान दूसरे सम्बन्धी का स्मारक होता है यह एक लोकसिद्ध | 
तथ्य है। इस के अनुसार इस सम्बन्ध के एक सम्बन्धी ' पद ' का ज्ञान होने पर 
दूसरे सम्बन्धी ' अर्थ ' का स्मरण किसी आकस्मिक प्रतिबन्धक के अभाव में अपरि- | 
हाय होगा । अतः जिस पद का जिस अर्थ के साथ यह सम्बन्ध मान्य होगा उस | 
पद का ज्ञान होने पर उससे सम्बद्ध अर्थ का नियमेन स्मरण सामान्य स्थिति में । 
होगा ही । यह पद और अथं के बीच होनेवाला सम्बन्ध उपर्युवत इच्छा से अति- | 
रिक्त कुछ नहीं है जो सडकेत, शक्ति, अभिधा आदि शब्दों से न्याय-वशेषिक | 
दर्शन में व्यपदिष्ट है । q 


इस ' अभिधा ' नाम के सम्बन्ध के द्वारा ही पद से जो अर्थ प्रतीत होता है वह | 
अभिधेय कहा जाता है और यही अभिधेय अर्थ शब्द का मुख्य अर्थ उपर्युक्त कोश | 
के अनुसार मान्य हैँ। यही अभिधेय अर्थ अभिधा के सम्बन्ध से जैसे अभि धेय कहा | 
जाता है वैसे ही अभिधा के दूसरे. नाम शवित के सबन्ध से शक्‍य: (शक्तिवृत्ति- | 
शक्ति-सम्बन्ध से ज्ञात होने वाला) कहा जाता है । ' अभिधेय-' तथा ' शक्‍य ' में 

कोई अन्तर नहीं है । इस प्रकार हमें यह समझ. लेता चाहिये करि ' अर्थ ' शब्द का | 
मुख्य अथ अभिधेय (शवय) है । यह अभिधेय ही पद का मुख्य अर्थ होता है; | 


अतः ' पदार्थ ' शब्द से पुरुष रूप में वही अर्थ समझा जाता है जो पद का अभिधेय- 
शक्य होता है । इसलिये पद का दूसरा नाम शक्त (शवित - विशिष्ट) है । शकत 
शब्द भी ' शक्ति ' सम्बन्ध को दृष्टि में रख कर प्रवत्त है । पद एवम्‌ अर्थ | 
सम्बन्ध * शक्ति ' है । यह सम्बन्ध पद में है, अत: पद शकत है और. इस सम्बन्ध 
के ज्ञान से पद का अधं प्रत्यायक होता है। अत अर्थ शाक्य (शक्ति-ज्ञान कें | 


सहयोग से बोध्य) i 
घळ CC-0. 
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अब प्रश्न हो सकता है कि क्या अभिधेय से भिन्न भी पद का कोई अर्थ होता 
है ? इसका सकारात्मक उत्तर देते हुए उदाहरण के रूप में हम कह सकते हैं कि 
कोई व्यक्ति इस वाक्य का प्रयोग करता है - ' वह सड़क पर जा रहा है ' तो इस 
वाक्य में ' सड़क ' पद का अर्थ सड़क ही है; पर जब कोई व्यक्ति “ मेरा घर. 
सड़क पर है इस रूप में वाक्यप्रयोग करता है तब इस वाक्य में ' सड़क ' पद का 
अर्थ क्या सड़क हीं माना जा सकता है ? नहीं; क्यों कि सड़क पर किसी का घार 
हीं हो सकता | अतः अवश्य दी यहाँ ' सड़क ' पद का अर्थ सड़क का किनारा 
ही करना होगा । यहाँ यह विचारणीय है कि उपर्यक्त दोनों वाक्‍यों में ' सड़क 
पद का प्रयोग है और उनमें से एक वाक्य में ' सड़क ' पद का अर्थ सड़क है तथा 
दूसरे वाक्य में ' सडक पद का सडक का किनारा यह अर्थ है । क्या ये दोतों 
अर्थ ' सडक ' पद के मुख्य अर्थ हो अर्थ हो सकते हैं? नहीं, क्यों कि यह सवेथा 
लोकविरुद्ध होगा । उनमें से एक अर्थ को मुख्य तथा अन्य अर्थ को गौण मानना 
होगा और यह्‌ अन्य अर्थ ' किनारा ' होगा । “सडक का ' यह भाग तो किनारा 
विशेष का परिचायक मात्र है जिससे बगीचा, नदी आदि का किनारा न समझा जा 
सके 1 ऐसी स्थिति में यह स्पष्ट है कि पद का अर्थ दो प्रकार का हो सकता है- 
एक मुख्य तथा दूसरा गौण । पद का जो मुख्य अर्थ होता है उसे शक्य अथवा 
अभिधेय शब्द से कहा जाता है, और जो गोण अर्थ होता है उसे लक्ष्य (लक्षाणा से 
वोध्य) शब्द से कहा जाता है i इसी लिये किसी भी-पद का शक्य अथे ही सवे- 
प्रथम ध्यान में आता है । जब किसी कारणवशात्‌ उस अर्थ को स्वीकार करने से 
वाक्यार्थं बाधित होता है अथवा वक्ता का तात्पर्यं उत्पन्न नहीं होता तब लक्ष्य 
अर्थ को भी पदार्थ मान कर वक्ता के तात्पर्य के अनुसार वाक्यार्थ का वर्णन 
किया जाता है । 


न 


उपर्थुक्त दोनों वाक्यों में ' सडक पद का प्रयोग है । प्रथम वाक्य (वह 
सडक पर जा रहा है ।) में ' सडक * पद का मुख्य (शक्य) अर्थ सडक स्वीकार 
करने पर वाक्यार्थ बाधित नहीं हो रहा है तथा वक्ताका तात्पर्य उत्पन्न हो रहा. 
हे । अतः प्रथम वाक्य में ' सडक का किनारा ' यह गौण (लक्ष्य) अर्थ नहीं माना 
जाता | द्वितीय वाक्य: (मेरा घर सडक पर है।) में ' सडक ' पद का सडक यह 
मुख्य अर्थ मानने पर वाक्यार्थं बाधित हो रहा है, अत: ' सडकका किनारा यह. 


गौण अर्थ ही स्वीकार करना पडता है । यहाँ यदि हम जानना चाहें कि ' मेरा 
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घर सडक पर है' इस वाक्य में पद का सडक यह मुख्य अर्थ स्वौकार 
करते पर चंकि सडक पर घर होना असम्भव है अतः वाक्यार्थ बाधित होने के 
कारण ' सड़क का किनारा ' यह गौण अर्थ माना जा रहा है, तो ऐसी स्थिति में 
उक्त वाक्य में ' सड़क ' पद का प्रयोग ही क्यों किया गया है, ' सडक के किनारे 
मेरा घर है“ इसी रूप में ही वाक्य-प्रयोग क्यों वहीं किया गया, तो इसका उत्तर 
यह है कि सड़क के किनारे मेरा घर है ऐसा न कह कर सड़क पर मेरा घर है 
ऐसा कहते हुए वकता हमें यह बताना चाहता है कि मेरा घर सडक के अतिसन्नि” 
कट है | वह यह समझ रहा है कि ' सड़क के किनारे मेरा घर है ऐसा कहने पर 
' सड़क के अतिसक्षिकट मेरा घर है यह बोध श्रोता को सम्भवतः न हो। 
अस्तु । 


— प्‌ — 

प्रस्तुत प्रसङग में निष्कर्षं यह है क्रि पद का अर्थ ही पदार्थ हूं अर्थ 
अभिधेय रूप में ही मुख्य अर्थ होता है; इसलिये पद का अभिधेय अर्थ ही सर्व- 
प्रथम ' पदार्थ ' शब्द से ध्यान में आता हे । उसके अनन्तर उस अर्थ से वाक्‍्याथे 
यदि gana नहीं होता है तो अन्य गौण - अप्रधान - लक्ष्य अर्थ भी पद से समझा 
जाता है । इतने से यह स्पष्ट हे कि पदार्थ शब्द से मख्यतः पद का अभिधेय 
अर्थ ही लेना चाहिये | गौण रूप से अन्य अर्थ भी विशेष स्थिति में लिये जा 
सकते हैं । 

अब हम यह यों दृढ़ कर लें - ' पदार्थ ' शब्द उस अर्थ का मख्यतः बोधक 
है जो पद का अभिधेय अर्थात्‌ शकय 2; अतः पदार्थ का लक्षण (असाधारण घर्मं ) 
पदाभिधेयत् या पदश्षयस्व माना जा सरता है और इस लक्षण के अनसार भावा- 


त्मक या अभावात्मक समस्त वस्तु - पदार्थं हैं, क्यों कि वे किसी न किसी पद कें 
शक्य हैं ही । 


न्याय - वेशेषिक दर्शन में पदार्थ शब्द का पर्याय : तर्क ' शब्द भी है । इसी 

लिये अन्नम्भट्ट ने अपनी पुस्तक का नाम तर्कसङ्ग्रह रखा है । यहाँ तर्क शब | 

` का ही बोधक है । ' तर्कसङग्रह ' शब्द की व्याख्या करते हुए अन्नम्भट्ट दीपिका में 
पृष्ट कहते हैं- 


“तक्यन्ते प्रतिपाद्यने इति तर्काः द्रव्यादिपदार्थाः | तेषां संग्रहः संक्षेपेण , 
रूपरूपकथनं क्रियते इत्यः । ” é 
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पदार्थ ५ 


तकंसडग्रह की मेरुशात्री गोडबोले कृत वाष्यवत्ति नाम की व्याख्या में भी 
इसी तथ्य को स्पष्ट किया गया है - 

“ तक्पन्ते प्रतिपाद्यन्ते इति तर्का. द्रव्यादिपदार्थाः । तेपां सङग्रह: लक्षणस्व- 

पविभागप्रकारकज्ञानानृकूल सङिक्षप्तः व्यापारः । 

जगन्नाथ शास्रीकृत निरुक्ति नाम की तकसंप्रहुन्याख्या में भी ऐसा ही स्पष्ट 
उल्लेख है -- 

तर्काणां द्रव्यादिपदार्थानाम्‌ संग्रह: THATS: | 

पदार्थ का पर्याय तर्क शब्द प्रतिपाद्य (प्रतिपादन विषय) अर्थं को बता रह्‌ 
है, यह उपर्युक्त उद्धरणों से स्पष्ट हे । अतः पदार्थ का लक्षण प्रतिपाद्यत्व भी हो 
सकता है - "' प्रतिपाद्यत्वं पदार्यत्वम्‌ । अर्थात्‌ जो जो प्रतिपाद्य (प्रतिपादन- 
योग्य) है वह वह पदार्थ है । तर्कसङप्रह के कई व्याख्याकारों का यह अभिमत है 
कि अन्नम्मट्ट के तकंसडग्रहू का आरम्भ पदार्थों के विभाग से क्रिया है । द्रव्य - 
गुण - कर्मे - सामान्य - विशेष - समवायावाव।: सप्तपदार्याः । ” 

पदार्थों के विभाग करन के पूर्व उनका सामान्य परिचय देना आवश्यक है । 
क्यों कि सामान्य रूप से ज्ञात वस्तु का ही विभाग किया जा सकता है; इसीलिये 
अन्नम्भट्ट अपने ग्रन्थ के नाम भें तकं शब्द जाइ कर पदार्थ का सामान्य परिचय 
दे रहे हैं - जो प्रतिपादनीय है वह पदार्थ है।इस से भी यह्‌ स्पष्ट है कि वस्तु 
मात्र पदार्थ है, क्‍यों कि जो कुछ भो अस्तित्व में है वह सब प्रतिपादनीय 
होता gt है 


_ ‘9 — 


प्रारम्भ में यह कहा गया है कि पदार्य शब्द पद एवम्‌ अर्थ इन दो शब्दों से 
बना है । इन में से अर्थ शब्द को सिद्धि ऋ धातु से थ प्रत्यय करके की जाती है । 
ऋ+थ इस स्थिति में ऋ को अर्‌ गुण कर दिया जाता हैं । इस तरह अर्थ शब्द 
बन जाता है । क्र गतौ ' इस धातुपाठ के अनुसार क्र धातु का गति ag अर्थ 
है । जिन धातुओं का गति अर्थ होता है उनका ज्ञान भी अर्थ होता है । इस तरह 
ऋ का प्रकृत में ज्ञान यह अर्थ है तथा थ का अर्थ विषय है; भतः अर्थ शब्द का 
अर्थ है -- ज्ञानविषय | 

पद शब्द का प्रयोग प्रकृत सन्दर्भ में किसी विशेष तथ्य को स्पष्ट करते के 
लिये नहीं किया गया है । पद से भी अर्य का ज्ञान होता है, इसलिये पद शब्द का 
प्रयोग कर दिया गया है । याते पद शब्द यहाँ तात्पर्थार्थ का वाचक होते से ' पदार्थ ' 
और ' अर्थ ' से एक ही मसलब निकलता है। ऐसी स्थिति में सम्पूर्ण पदार्थ शब्द 
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' ज्ञानविषय ' इस अर्थ को स्पष्ट कर रहा हैं। अतः ' ज्ञानविषयत्वं पदार्थ, । 
त्वम्‌ ' — जो ज्ञान का विषय है वह पदार्थ है -- यह भी पदार्थ का लक्षण किया | 
जा सकता है और इससे भी स्पष्ट हो रहा हे कि भावात्मक तथा अभावात्मक जो 
भी कुछ है वह वस्तुमात्र पदार्थ है, क्‍यों कि वस्तुमात्र किसी न'किसी के ज्ञान का 
विषय होता ही हे । 


— < — | 


व्याय-वैशेषिक दर्शत के मर्मज्ञ कुछ विद्वानों का मत है कि पदार्थ का . 
लक्षण ' पदार्थत्व' ही है। इनका आशय यह है -- ' पदाथेत्व ” एक अखण्ड | 
उपाधि है, इसका आश्रय ही पदार्थ है | न्याय-वेशेषिक में धर्म (आधेय) के दो । 
प्रकार मान्य हैं -- जाति एवम्‌ उपाधि | इस सम्बन्ध में विस्तृत एवम्‌ स्पष्ट | 
विवेचन किसी अन्य निबन्ध में किया जायगा। यहाँ हमें इतना ही ध्यान में लेना | 
है कि जो धर्म नित्य हैं तथा अनेक में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान हैं वे जाति हैं, | 
तथा इनसे भिन्न धमं उपाधि हैं। यहाँ ' उपाधि ! शब्द जातिभिन्न वम में रूढ | 
समझना चाहिये — “ जातिभिन्न: धर्म: ” | 

उपाधि भी दो प्रकार की है — सखण्ड एवम्‌ अखण्ड | सखण्ड वह है जिस | 
में खण्ड (भाग) हों और यह तभी सम्भव है जब वह कम से कम दो पदार्थों से | 
घटित अवश्य हो । यहाँ सखण्डत्व का तात्पर्य विश्लेषण से है और इसलिये सखण्ड | 
उपाधि विश्लेषणीय होनी चाहिये | इसके अतिरिक्त अखण्ड उपाधि वह है जो | 
अविएलेषणीय हो, याने जिसके सम्बन्ध में विश्लेषण की आवश्यकता न पड़े । | 
उदाहरण के रूप में हम दो धर्मो को ले सकते हैं — पांडित्य तथा अधिकरणता । | 
पाण्डित्य पण्डित का धमं है। पण्डित उसे कहते हैं जिस में ' पण्डा ' हो । याने । 
जिसे ज्ञान हो ‘dsr’ उस बुद्धि का नाम है जो सत्‌ (उचित) और असत्‌ | 
(अनुचित) के विवेक से सम्पन्न हो । इसी लिये पण्डित शब्द की व्याख्या की जाती | 
है ~ “ सद्‌-असत्‌ - विवेकशालिनी बुद्धि: पण्डा, पण्डा अस्ति अस्य इति पण्डितः” 
इस से यह स्पष्ट हो' रहा है कि सद्‌ - असद्‌ - विवेकसम्पन्न बुद्धि ही पाण्डित्य है । | 
इसमें अनेक खण्ड (भाग) स्पष्ट है - सद्‌ - असद्‌ - विवेक, सम्पन्नता, बुद्धि एवम्‌ | 
उसका iM आदि । इसीलिये पाण्डित्य एक सखण्ड उपाधि है । यह जाति नहीं 
है, क्यों कि वह अनित्य है। 


“ अधिकरणता ' अधिकरण का असाधारण धर्म है समस्त अधिकरणों का । 
अनुगम सुविधा से करने के लिये ही अखण्ड धर्म के रूप में इसे स्वीकार क्रिया | 
जाता है । अधिकरण अधिकरणता नाम के अखण्ड धर्म के साथ ध्यान Hat | 
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जाता है यह्‌ प्रायः सभी व्युत्यन्नों का अनुभव है । इस प्रकार के अखण्ड उपाधि को 
जाति मानने में कोई प्रमाण नहीं है । प्रत्युत छः प्रकार के जाति-बाधकों में से 
* असस्बस्ध ! से वह बाधित है । ' असम्वन्ध ' उस धर्म के जाति होने में बाधक 
होता है जो स्वयम्‌ समवाय सम्बन्ध से कहीं न रहता हो, अथवा जिसमें समवाय 
सम्बन्ध से कोई न रहता हो । अधिकरणता न स्वयम्‌ समवाय सम्बन्ध से कहीं 
रहती है, न उसमें कोई समवाय सम्बन्ध से रहता है । अत: ' असम्बन्ध ' रूप 
जाति-बाधकं के कारण ' अधिकरणता ' जाति नहीं है । अधिकरणता अधिकरण 
में अवश्य रहती है, परन्तु वह स्वरूप सम्बन्ध से रहती है, न कि समवाय सम्बन्ध 
से । इसी लिये अधिफरणता को अखण्ड उपाधि माना जाता है । 


ऐसे ही प्रकृत सन्दर्भ में पदार्थत्व भी अखण्ड उपाधि है । यह जाति इस- 
लिये नहीं है कि इसके जातित्व का साधक कोई प्रमाण नहीं है । वस्तुमात्र के बोधक 
रूप में पदार्थ शब्द अनादि काल से इतना रूढ़ हो गया है कि अबयवार्थानुसन्धान 
की अपेक्षा बिना किये ही यह वस्तुमात्र का बोध करा देता है | वस्तुमात्र का 
असाधारण धर्म वस्वुत्व TH किसी प्रकार की व्याख्या से निरपेक्ष हो कर अखण्ड 
रूप में प्रतीत होता है वेसे ही वस्तुमात्र का धर्म पदार्थत्व भी व्याख्या-निरपेक्षा 
हो कर ही अखण्ड रूप में प्रतीत होता हे । अतः यह अखण्ड धर्म पदाथत्व जिसमें 
है उसे पदार्थ माना जाता है । इस प्रकार यह स्पष्ट हे कि भावाभावात्मक 
वस्तुमात्र पदार्थ है, क्यों कि वस्तुमान्न में पदार्थत्व है । 


न्याय-वैशेषिक विभाग - सुधाकर दीक्षित 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय र 
वाराणसी - २२१००२ 

(उ. प्र.) 
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व्यवित के अपने सम्बन्ध में ज्ञान के विषय को अस्मिता कहा जाता है जो | 
ci ~ ड x हि | 
अधिष्ठाता या संकल्प के रूप में व्यक्ति का नियोजन करती हे । किन्तु इस | 
भक्षिष्ठाता का स्वरूप अतीत में घटी घटनाओं के समूह से निरूपित नहीं होता | 
बल्कि उस मूल्य या अर्थ से निरूपित होता है जिसे वह भविष्य में चरितार्थ 
करना चाहता है। और क्योंकि अतौत भी इस अधिष्ठाता का ही अतीत होता है 
इसलिए ag भी इसी प्रकार भव्योन्मुखता का ही अतीत होता है । अवश्य इस | 
अतीत का एक Ws घटनात्मक पक्ष भी होता है किन्तु वहू स्वयं उस व्यक्तिके | 
लिए निर्थक ता होता ही हे वह वस्तुस्थिति से अलग, विश्लिष्ट और उद्गृहीत | 
( एव्स्ट्रवट ) भी होता है । उसके निरथंक होने का अर्थ है कि वह व्यक्तिका | 
निर्माण नहीं. करता, उसका घटक नहीं होता । उसका घटक अतीत वही होता है जो | 
oe a अर्थ से, आदर्श या अन्वेष्य के अर्थ से, अन्तःप्रविष्ट होता है । गान्धीजी | 
अपता आत्मकथा को “ सत्य के प्रयोग ” नाम था, यह नाम | 
में किसी भी “ जीवनी ' का होता है- जहां a te onan 
जाप aa हाता ह- जहाँ तक वह 'जीवनी' होती है। अधिकांश | 
हुँ ene ie न } 
नी से वंचित होते हैं, जिसके होने की न्यूनतम शर्त कर्मो का संकल्प | 
के अधीन होना होता है। जीवनो-रहित इन जीवनों को ही कबीर ने ' रात 
aos करि, दिवस Taal खाय' कहा है । इस प्रकार एक व्यक्ति को 
वनी को, ए ये कह सकते हैं। ए जो 3 
रे क नेयार्थे कह सकते है । ऐसा अर्थ जो व्यक्ति की उन सब, 
bay / विचारों उद्विग्तताओं और कार्यों के माध्यम से अपने को व्यक्त और 
संपादित करता व्यक्ति अपने rf 
es रे जिनको वह व्यक्ति अपने से सम्बद्ध करता है । यों व्यक्ति के 
: जन न अन्य भी असख्य घटनाएं घटित होती हैं- सोना-जगना, खाना-पीना 
Hae जाना आदि, हिका ये व्यक्ति-सम्बद्ध घटनाएं नहीं होतीं, क्योंकि ये किसी 
नेयाथं से अन्तःप्रविष्ट नहीं होतीं । 


5 fe ae पि अँ 
परामशे (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, featax, १९८७ 
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यही नेयार्थ किसी जाति के जीवन में परम्परा कहा जाता है । यों साधारण 
अर्थ में परंपरा तो संपूर्ण जैव जगत्‌ का ही लक्षण है । किन्तु यह शब्द जेव सातत्य 
मात्र के लिए प्रयुक्त नहीं होता, यह वेयार् के आत्मविक्रास, मूल्य के जात्मचरि- 
तार्थन के क्रम के लिए ही प्रयुवत होता हे । यों जातीय जीवन में अनेक अर्थ 
परम्पराए या नेय अर्थ होते हैं किन्तु एक मुख्य अर्थ रहता है जिसे हम संस्कृति 
कहते हैं, परंपराओं को सभ्यता कह सकते हैं। सांस्‌क्कतिक पंरंपरा इन उपपरंपराओं 
का समावेश करती है किन्तु साथ ही यह इनसे अतिरिक्त भी होती है । पे उप- 
परंपराएँ कहां तक सांस्कृतिक अर्थ से स्वतंत्र हैं और कहां तक उससे अन्तःशासित 
हैं यह जाति विशेष की सांस्कृतिक सप्राणता पर निर्भर करता है, कभी-कभी यह 
प्राण इतना क्षोण होता हे कि उन उपपरंपराओं में या सामाजिकों के अन्य व्यव- 
हारों में सांस्कृतिक नेयार्थ के लक्षण प्रयत्न से भी खोज पाना कठिन होता है, 
किन्तु इससे उस सांस्कृतिक परपरा को कोई दूसरा नाम नहीं दिया जा सकता । 
उदाहरण के लिए चार आश्रमों और चार पुरुषार्थों की व्यवस्था जीवन को मोक्ष 
के अनुसार व्यवस्थित करने के विचार में प्रतिष्ठित हे । इनके स्वरूप का कालि- 
दास ने बहुत सुन्दर निरूपण इस प्रकार किया है- 


वे ब्रह्मचर्य-काल में विद्याभ्यास करते हैं, त्याग के लिए धन संग्रह करते 
हैं, कभी अनजाने में भी झूठ नहीं बोल जाएं इसलिए मितभाषी हैं, और योग से 
इच्छानुसार शरीर त्याग करते हैं । ? ४ 


किन्तु भारतीय समाज कभी सामान्य रूप से इस प्रकार का था, एसा नहीं 
है । प्रत्येक व्यवित के लिए ऐसा होना भारतीय समाज का आदर्श या आदर्श 
विषयक यह दृष्टि ही संस्कृति है, इसके अनुसार आचरण में न्यूनता और अधिकता 
संस्कृति-भ्रष्टता या असंस्कृतता मानी जाती है । सस्कृति-भ्रष्टता एक अत्यन्त 
महत्त्वपूर्ण अवधारणा है जिसका संस्कृति-विषयक विचार में ध्यान रखना आवश्यक 
है । संस्कृति- भ्रष्टता का अर्थ है कि संस्कृति वह मानदंड है जा किसी जीवन को 
प्रमाणित करती है और जिसके अनुसार नहीं होने में वह समाज व्यक्तियों के 
जीवन की असफलता या निकृष्टता देखता है । दृष्टि या मानदंड वही रहने पर 
समाज में सामान्यरूप से भो उल्लंघन उस समाज की संस्कृति में परिवतंन का द्योतक 
नहीं होता, वह उस समाज के, उसकी सभ्यता के, पतन का द्योतक होता है । 
सांस्कृतिक परम्परा में परिवर्तन पहले की दृष्टि का स्थान दूसरी दृष्टि के ले लेने _ 
पर होता है और तब उस समाज की संस्कृति को दूसरा नाम दिया जाता हैं । ` 
उदाहरणतः पश्चिम में मध्ययुग का अन्त ग्रीक-ईसाई संस्कृति के पतन और भौतिक- | 
वैज्ञानिक संस्कृति के आविर्भाव के साथ हुआ । इस नवीन संस्कृति के जन्मदाता 
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गैलिलियो और डेकार्ट को कहा जा सकता है। सोरोकिन ने इस संस्कृति को । 
सेन्शण्ट (ऐर्द्रिक, इन्द्रियार्थवादी) नाम दिया है। भारतीय संस्कृति में ऐसा गस्भीर | 
परिवतंन पहले कहीं लक्षित नहीं होता, एक बड़ा मोड़ माहात्मा बुद्ध के साथ । 
अवश्य दिखायी देता हे । एक दूसरा नया मोड़, जो कमी आएल परिवर्तन का । 
रूप ले सकता है वह भारत में पाश्चात्य संस्कृति के साथ संपर्क से आरम्भ हुआ । 
जिसे एक नयी प्रेरणा और बल भारत की स्वतंत्रता के बाद मिला हे । | 


किन्तु यहां विचारणीय नये सांमूकृतिक प्रत्यय के आविर्भाव का प्रश्‍न नहीं 
है, यहां विचारणीय केवल यह है कि हम किसी परंपरा को नाम किस प्रकार देते | 
हैं, उसका अवच्छेदक किस प्रकार निश्चित करते हैं । उदाहरणत: हमारे इस परिसंवाद | 
के आयोजकों का प्रस्ताव है कि भारतीय संस्कृति लोकोन्मुख थी, अतिलोकोन्मुख | 
नहीं थी । यह्‌ प्रस्ताव आज बहुतों का है, प्रोफेसर सच्चिदानंद मृति ने । 
अपत्ती बहुत विद्त्तापूर्ण पुस्तक इंडियन feafee* में भारतीय परम्फ्रा को लोकोन्म॒ख | 
ही दिखाने का प्रयत्न किया है । इसी प्रकार कुछ दूसरे भी विशेषतः रूती और उनके 
भारतीय अनुयायी यह्‌ प्रयत्न कर रहे हैं । किन्तु दूसरी ओर बहुत से विचारकों 
ने इसे अतिलोकोन्मुख ही देखा है । इसे अतिलोकोन्मुख पाश्चात्य विचारकों ने ही 
देखा हो ऐसा नहीं हे, अनेक ऐसे भारतीय विचारक भो हैं, जिन्हें किसी भी प्रकार 
पश्चिम से प्रभावित नहीं कहा जा सकता, जिन्होंने इस संस्कृति को अतिलोङ्चोन्मख 
al देखा है । इनमें श्री अरविन्द, रामकृष्ण परमहंस ओर गोपीनाथ कविराज 
र गोल में असंख्य दूसरे विद्वानों का, नाम लिया जा सकता हैं । अब 
गापानाथ कावराज “भारतीय संस्कृति में सेवा क it” लेख में ब 
करुणा को इस आदशं के जा त जच ae a a8 क 
उसकी भवबाधा से, अतिलौकिक दुःख या अविद्या से; : aoe sae ate 
: द्रवित थे । द्रष्टव्य है कि बृद्ध में 
करुणा का प्रथम उद्रक मनुष्य के लौकिक रोग-शोक को देख कर ही हुआ था किन्तु 
इसका निदान खोजने के लिए बे अस्पताल खुलवाने की ओर अग्रसर नहीं हुए, 
at तटा गोवन को अन्वेष्य म।नते हैँ। अवश्य तिलक और दयानन्द 
भारतीय संस्कृति का सदेश दुसरा देखते है, किन्तु दूसरे कुछ कामशास्त्र और 
अथंशास्त्र मे ही भारतीय मनीषा का उत्कर्ष देखना चाहते हैं । जहाँ तक तिलक 
as दयानन्द का प्रश्न ह्‌ वे वास्तव में भारतीय संस्कृति के व्याख्याकार नहीं 
ढाकर भारतीय समाज को तात्कालिक दुर्गति का निदान खोजने वाळे थे जिसके 
nn 
ण इस प्रकार नवनिर्माण के लिए उपयोग पूर्णतः 
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उचित है क्योंकि यह हमें अतीतोन्मुख नहीं बना कर अतीत को भविष्योन्मुव 
बनाता हे । इती प्रकार कामसूत्र या अर्थशास्त्र में भारतीय मनीषा का उत्कर्ष 
खोजने वाले भी वास्तव में भारतीय संस्कृति के नवसर्जन की इच्छा से प्रेरित हैं । 
यह बात दूसरी है कि इस इच्छा में दृष्टि कितनी उथली' और पश्चिम उथले ज्ञान 
से प्रेरित है । 2 

अब यहां प्रश्‍न है कि प्रस्तुत परिसंवाद का प्रस्ताव नवनिर्माण के, उद्देश्य से 
प्रेरित हे या कि परंपरा के स्वरूप को समझने के उद्देश्य से प्रेरित है, और 
यदि यह पहले उद्देश्य से प्रेरित हे तो क्या परम्परा की इस प्रकार की 
पुनर्व्याख्या उपयोगी होगी ? 


यदि परिसंवाद के आयोजकों का उद्देश्य दूसरा है तो हम उनकी इस 
ATT से अपने को पूर्णतः असहमत पाते हैं कि भारतीय संस्कृति एक लोकोन्मुख 
संस्कृत थी और इसमें लोक-सग्रह का आदर्श ऐहिक जीवनमूलक था । किन्तु 
हमारी इस प्रस्थापना का स्पष्टीकरण और इसके समर्थन में कुछ युकितियाँ प्रस्तुत 
करना आवश्यक हूँ । 


जसा कि स्पष्ट है, भारतीय परंपरा में वह संब कुछ था जो 'किसी भी 
परंपरा मे हो सकता है, अथवा HE जीवन के सभो पक्ष थे, star कि स्वाभाविक 
है- जैसे काव्य, शिल्प, विज्ञान, घूसखोरी और वामाचार, aa किन्तु ये सब 
सस्कृति या संस्कृति के अंग नहीं कहें जा सकते, इनमें अतिम दो तो feats भी 
प्रकार की परम्परा के अंग नहीं कहें जा सकते, क्योंकि ये परंपरा होने की 
अनिवार्य शर्त (aa अर्थ-मूलक होना) की पूति नहीं करते । पहले तीन परम्परा 
के अंग हूँ किन्तु स्वय से सांस्कृतिक परम्परा के अंग इन्हें नहीं. कहा जा सकता, 
इन्हें सभ्यता की परम्परा के अंग कहा जा सकता है जो सस्कृति की वाहक हो 
भी सकती है और नहीं भी हो सकती । यहाँ सभ्यता और संस्कृति में होने वाले 
भेद को परिभाषित करना आवश्यक है । हम कहेंगे कि संस्कृति सतू और मूल्य 
विषयक, दूसरे शब्दों में जगत्‌ और जीवन के परमार्थेविषयक वह दृष्टि होती है. 
जो एक ओर किसी समाज में सार्थकता विषयक मानदण्ड का निर्धारण करती है 
और दूसरों ओर उसे अपनी व्याख्या में निरन्तर वियुक्त रखती है । “इसके 
विषरोत सभ्यता जीवन की सहज अभिव्यक्ति के क्रम में उद्भूत अर्था और, उनके 
सम्यक्‌ और विपुल !क्रव्रान्वयन की परम्परा होती है । इस प्रकार कासिदास का 
काव्य रसात्मक अर्थ की अभिव्यक्ति के रूप में भारतीय सभ्यता की परम्परा काअंग | 
है और आदशें जीवन की व्याख्या में सांस्कृतिक परम्परा का । टैगोर ने कालिदास | 
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के काव्य की व्याख्या में कालिदास की यह संस्क्ृति-दृष्टि अत्यंत सुन्दर रूपसे | 
उद्घाटित की है । दुसरी ओर वात्स्यायन का कामसूत्र और चाणक्य का अर्थशास्त्र. 
भारतीय सभ्यता की परम्परा के अंग तो हैं, सांस्कृतिक परम्परा के नहीं । अव, | 
संस्कृति की हमारी परिभाषा पर आपत्ति की जा सकती है कि सत्‌ और श्रेयस | 
के सम्बन्ध में किसी समाज की कोई एक दृष्टि नहीं होती क्योंकि देश और काल । 
के विस्तार में एक ही समाज में अनेक दृष्टियाँ रहती हैं। ऊपर हम ने श्री | 
अरविद, रामकृष्ण परमहंस, स्वामी दयानंद और लोकमान्य तिलक का उल्लेख | 
किथा था । इसी प्रकार प्राचीन भारत में चार्वाक, केशकंत्रली, नैयायिक और 
मीमांसक भी थे । तब क्यों ऐसा माना जाय कि भारतीय संस्कृति की कोई एक 
दृष्टि थी । दूसरे शब्दों में, यह क्यों नहीं कहा जाए कि इस संस्कृति में एकसाथ | 
आध्यात्मिक अईतवादी, अनेकवादी और भौतिक अद्वतवादी प्रवृत्तियाँ थी । किन्तु 
एसा कहना संस्कृति के स्वरूप के सम्बन्ध में ना-समझी की पराकाष्ठा होगी । 
यहाँ समाज को एक विराट्‌ पुरुष के रूप में कल्पित करते हुए कहा जा सकता है 
कि वह अपनी दृष्टि की जाँच और स्पष्टीकरण के लिए उस पर हो सकते वाले 
विभिन्न आक्षेपो पर विचार करता हैं और ऐसे जितने ही आक्षेप, जितनी 
हो सशक्त युवितयों के साथ वह प्रस्तुत करता है उतनी ही सुदृढ़ और समृद्ध 
उसको अपनी दृष्टि होती है । इस प्रकार भारत के विभिन्न दर्गन-संत्रदाय भारत 
की विभिन्न सांस्कृतिक दृष्टियो के प्रतिनिधि नहीं हैं; वे उसके अपने ऊहापोहे, 
तर्क-वितर्क के विभिन्न सूत्र कहे जा सकते हैं । उदाहरणतः न्याय, वैशेषिक और 
मीमांसा या चार्वाक दशेन जबकि वैचारिक दृष्टि से बहुत समृद्ध दर्शन-व्यवस्थाएँ 
हैं, ये भारतीय जीवन-दृष्टि (सत्‌ और मूल्य विषयक परमार्थ-दृष्टि) के निर्धारक 
रूप में प्रतिष्ठित दिखायी नहीं देते, जीवन-दृष्टि के निर्धारक के रूप में केवल 
निम्न परम्परा दिखायी देती है- बेद, उपनिषद्‌, सांख्य, शून्यवाद, विज्ञानवाद, 
गीता और विभिन्न वेदांत-दशन संदाय । यहाँ कहा जा सकता है कि ये कोई 
एक दृष्टि प्रस्तुत नहीं करते । यह सही है, कि यह केवल अंशतः और ऊपरी 
दृष्टि से ही सही है। उदाइरणतः वेद को लोकोन्मुख दृष्टि के रूप में देखा गया 
है जो सही भी है, किन्तु उसमें अतिलोक का बोध भी स्पष्ट है । उनमें विशेषतः 
ऋण्वेद क्‌ ay सुक्त (१०.१२९.१-७) में यह दृष्टि पूर्णतः स्पष्ट है । 
वास्तव में उपनिषदों में कुछ वैदिक मंत्र ज्यों के त्यों संगृहीत हैं। जहाँ तक 
हि का प्रश्न है वह भी पीछे पुरुषाथं-व्यवत्था में प्रथम तीन - पुरुषा्ों के 
5 # दृष्टि के तत्त्व के अतिलोक दृष्टि में समन्वय के 
प्रयत्न के रूप में देखा जा सकता हे । उपनिषदों में भी वास्तव में लोक-दृष्टि का 
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त्याग नहीं है. उसके तत्त्वार्थ का उसके व्यवहार-पक्ष से स्वतंत्र मनन है, जिस 
मनेन के बिना उस दृष्टि के अर्थ का विकास संमव नहीं है । उदाहरणतः गीता के 
fara श्लोक ट्रष्टव्य हैं | 


यज्ञार्थात्‌ -कर्मणोऽन्यत्र लोकोऽयं कमं-बन्धनः । (३.९) 
यज्ञायाचरतः कर्मे समग्रं प्रविलीयते । (४.२३) 


S 


अर्थात्‌ यज्ञ वह कमं है जो मोक्ष-साधक है और वह प्रत्येक कर्म यज्ञ है जो 
फलाकांक्षा से मुक्त होर, निरहंकार भाव से किया जाता है। उपनिषद्‌-दृष्टि 
भी इससे भिन्न नहीं है, उसमें लोक-दृष्टि का निषेध कहीं नहीं है । ईश उपनिषद्‌ 
के मंत्र- ' ईशावास्यमिदं सर्व यत्किच जगत्यां जगत्‌ । तेन त्यक्तेन भुंजीथा, मा 
गृधः कर्स्यात्वद्‌ धनम्‌ ” को अपवाद के रूप में नहीं उसके प्रतिनिधि के रूप में ही 
देखना चाहिए ।४ 


इस दृष्टि को एक मोड़ मिला महात्मा बुद्ध और उनके अनुयायी माध्यमिक 
और विज्ञानवादी दार्शनिकों के साथ । उन्होंने संसार को असत्‌ और उच्छेद्य तथा 
अविद्यामूलक के रूप में देखा । ऐसा नहीं है कि यह दृष्टि goa: उच्छेदवादी है | 
नागार्जुन स्पष्ट रूप से शून्य के अभावात्मक होने का निषेध करते हैं और सम्यक्‌ 
दृष्टि के लिए संसार और निर्वाण को अभिन्न कहते हैं । इस दृष्टि में उपनिषद्‌- 
दृष्टि से भेद यह है कि इसमें लोक को अतिलोकमय, उससे प्रकाशित नहीं देखकर 
अतिक्रमणीय के रूप में देखा गया है । वास्तव में ' द्वादशनिदानचक्र ' को लोको 
च्छेदवाद के रूप में भी देखा जा सकता है। किन्तु यह दृष्टि गीता, शंकर, 
विशिष्टाद्व॑त, शृद्धाद्वेत और काश्मीर wa आदि में नहीं मिलती । सांख्य को भी 
इन्हीं की श्रेणी में Gar जा सकता है । किन्तु इन उत्तरवर्ती दार्शंतिकों के बावजूद 
भारतीय संस्कृति में इस बौद्ध दृष्टि का प्रवेश हो गया था और इसने उसे बहुत 
दूर तक प्रभावित किया है | शंकर प्रच्छन्न बौद्ध नहीं होकर भो उससे अप्रभावित 
नहीं हैं, निर्गुण भक्ति-संप्रदाय में इसका प्रभाव स्पष्ट देखा जा सकता है। किन्तु | 
बौद्ध दृष्टि और ओपनिषद्‌ दृष्टि में एक मौलिक साम्य भी है, यह साम्य ब्रह्म 


. और मोक्ष में तथा बुद्धत्व और निर्वाण में एक ओर तथा इनमें ओर जगत्‌ में _ 


दूसरी ओर सत्‌ की दृष्टि से अभेद देखने में हे । यहाँ अवांतरतः सन्त तुकाराम 
का उल्लेख समीचीत होगा जो अपने को ईश्वर से अभिन्न कहने को अकल्पनीय 
कहते हैं। इसका उल्लेख प्रोफेसर सच्चिदानन्द मूर्ति ने अपनी ऊपर उल्लिखित 
पुस्तक में किया है । किन्तु संत का कथन भारतीय मनीषा का प्रतिनिधि नहीं 


होकर उस पर एक आक्षेप जैसा ही है । इसका प्रमाण तुलसीदास जैसे सगुणवादी | 
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का यह कथन-है- “ सियाराममय सब जग जानी । ” तुकाराम के कथन के पीछे 
fax की महत्ता और अपती azar की अनुभूति है जिसे अद्वेतवादी कर्ब 


अदभुत कौशल से इस प्रकार व्यक्त किया हे 


" बाहर कहों तो सतगुरु लागे, भीतर कहों तो झूठा लो।” (यदि मैं 
कहता हँ कि ईश्वर जगत्‌ में ब्याप्त नहीं है तो यह ईश्वर की महिमा के प्रतिकूल 
है, किन्तु यदि कहता हूँ कि वह अभिन्न है तो यह झूठ होगा क्योंकि वह इससे 


बहुत अधिक है। ”) 


किन्तु किसी समाज की सांस्कृतिक दृष्टि अतिलो होन्मुख होने का अर्थ यह 

हीं हे कि उसमें लोक का संग्रह नहीं है, उसमें सप्राणता और क्षीणप्राणता के 
अनुसार लोकजीवन के समी पक्षों का विकास, ऱ्हास या विकासाभाव देखा जा 
सकता है और समाज-भेद के अनुसार इस विकास और र्‍हास के रूप भी भिन्नः 
भिन्न हो सकते हैं । अतिलोकोन्मुख सांस्कृतिक दृष्टि के साथ-साथ प्राचीन भारत 
में अर्थशास्त्र की परंपरा भी रही है, राजा को द्रोह की आशंका होने पर पुत्र-वध 
तक की अनुमति है; कामशास्त्र की परंपरा भी रही है जिसमें काम-केलियों 
का नरनतम और स्थ्जतम चित्रण है। आध्यात्मिक अभेदवाद के 
साथ सामाजिक भेदों की ऐसी कठोर स्थापना भी रही है जैसे मानो ये भेद 
पारमाथिक हों, किन्तु जैसा कि हमने कहा, ये सब सांस्कृतिक दृष्टि के अवच्छेदक 
नहीं हैं । वास्तव में ये किसी भी संस्कृति के अवच्छेदक नहीं हो सकते क्योंकि 
ये ऐसे अर्थ से संयुक्त नहीं हैं जो नेय हो, जो क्रियान्वयन की सुदीर्घ, सुविस्तृत 
और गंभीर परंपरा का निर्माण कर सके । इसीसे कामसूत्र की तो कोई परंपरा 
ही नहीं रही ओर अर्थशात्र की परंपरा बहत आगे नहीं बढ़ी ! ऐसा नहीं है. कि 
इनकी परपराएं बन नहीं सकती थीं किन्तु उसके लिए विचारक्रों की इन विषयों 
में निरन्तर रुचि बनी रहता आवश्यक था जो नहीं बनी रही, इससे यें शास्त्र 
विचार का उच्चतर स्तर नहीं प्राप्त कर सके । यदि ये विचार का स्तर प्राप्त 


कर पाते तो भी इन्हें भारतीय संस्कृति की नहीं, सभ्यता की परंपराएँ 
कहा जाता । 


इस प्रतिपादन के स्पष्टीकरण के लिए हम आधुनिक पाश्चात्य संस्कृति को 


'उदाहरण-स्वरूप देखेंगे । सोर करिन ने इसे इन्द्रियार्थक (सेंशण्ट) नाम दिया है । यह 


नाम सर्वथा उचित है, किन्तु इस अर्थे में नहीं कि इसकी दृष्टि ऐन्द्रिक सुखमूलक 
है, यद्यपि यह भो है, बल्कि इसलिए क्योंकि इसके सिए इन्द्रियमलक प्रत्यय ही सत्‌ 


या परमार्थ है । इस दृष्टि का सूत्रपात गैलिलियों के साथ हुआ और इसने न 
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केवल प्रकृति की भौतिक व्याख्या की बल्कि aaa, समाज आदि की भी तदनुसार 
ही व्याख्या की । और इससे ₹ नीति भी इन्द्रिय सुखमूलक ही हो सकती 
थी । ऐसा नहीं है वि प में और दृष्टियां नहीं हैं, वहाँ और दृष्टियाँ भी हैं 
और वे उपर्युक्त प्रकार सें इन्द्रियार्थक दृष्टि के विशदीकरण के प्रसंग में उठाए गए 
आक्षेपरूप भी नहीं हैं, किन्तु इसका कारण दूसरा हे और वह यह कि यह 
इन्द्रियार्थंक दृष्टि यूरोप के लिए नयी है और प्राचीन ग्रीक और ग्रीक-ईसाई 
दुष्टियां भी वहां समानान्तरतया हैं. जैसे भारत में वैदिक यज्ञीय दृष्टि औपनिषद्‌ 
दृष्टि के समानान्तर शताब्दियों तक रही । ग्रीक और ईसाई दोनों दृष्टियां 
आध्यात्मिक हैं जो क्रमश: क्षीण हो गई, केवल ग्रीक-दृष्टि अंशतः इन्द्रियार्थक 

ष्टि के उपजीव्य के रूप में बच रही है । किन्तु १८ वीं शताब्दियों के जर्मन- 
एस्लाइटनमेंट-आंदोलन ते, जिसका उच्चतम शिखर गोयथे और स्पेग्लर में निष्पन्न 
हुआ, इन दो दृष्टियों के नवसर्जन से ही अपना उपजीव्य प्राप्त किया | 


~ 


ईसाई और ग्रीक दोनों दृष्टियां भी अतिलोकोन्म्ख ही हैं, सुकरात भोर 
लेटो- दोनों इन्द्रियगम्य को असत्‌ मानते हैं, किन्तु ब्रह्माहत अथवा सांख्यीय 
कैवल्य और मौक्ष केवल भारतीय दृष्टि की ही विलक्षणताएं हैं, और ये इतनी 
अधिक विलक्षण हैं कि इसे किसी दूसरी संस्कृति के समीप भी नहीं रखा जा 
L जसे और संस्कृतियों को परस्पर रखा जा सकता है । 


केन्तु इस विलक्षण दृष्टि से कुछ लोग इसके सम्बन्ध में एसे निष्कर्ष 

निकालते हैं जो भ्रामक हैं । इनमें एक निकषं यह है कि इस दृष्टि में ऐहिक जीवन 
की उपेक्षा प्रतिफलित होती है और दूसरा यह है कि निर्वाण, मोक्ष या आनन्द का 
अन्वेषण व्यक्तिमलक ही हो सकता है परिणामतः यह दृष्टि सामाजिक जीवन 
की, लोक-संग्रह की उपेक्षा करती है | किन्तु ग्रे दोनों आक्षेप अयुकत हैं । जहा 
तक पहले आक्षेप का सम्बन्ध है, उसकी BINA इस बात में है कि यह लौकिकता 
को सर्वोच्च और अविवाद्य मल्य मानता है । किन्तु वास्तव में लौकिकता स्वयं में 
मूल्य होने के योग्य ही नहीं है, यह मूल्यान्वेषण में अनिवार्य पूर्वापिक्षा अवश्य है 
जैसा कि कालिदास के “ शरीरमाद्यं खलु धर्म-साधनम्‌ ” पद में स्वीकृत है । 
किन्तु इस पूर्व पेक्षा या साधन को साध्य के रूप में स्वीकार करना भयावह है जैसा कि 
आज पश्चिम और उसके अनुकर्ता अन्य सभी अनुभव कर रहे हैं । 


लौकिकता का मल्य के रूप में अनसरण ऋणं कृत्वा घृतं पिबेत्‌, के परा- 
“मा में ही प्रतिफलित हो सकता है, जिस परामर्श का मूल नितान्त सन्देहवादी- 
निराशावादी दष्टि में 
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जहां तक मोक्ष या संग्यास- दृष्टि फे असामाजिक या लोक-संग्रहविमुख 
होने का प्रश्‍न है यह धारणा आत्मा-सम्बस्त्री आधारभूत भ्रांति पर आधारित है। 
मोक्षा-दष्टि के लिए वैयवितता उपाधि है । अवश्य सामाजिकता भी उपाधि है 
क्योंकि जगत्‌ ही उपाधि है, किन्तु इनकी यह ओपाधिकता इनके इस स्वरूप के 
ज्ञान के साथ समाप्त हो जाती है । इस ज्ञान के साथ जगत्‌ निषिद्ध नहीं, ब्रहममय हो 
जाता है । यह कोई सिद्धान्त की बात नहीं है, इसी युग में रामकृष्ण परमहंस, स्वामी 
विवेकानन्द, श्री अरविन्द और रमण महि इसके उदाहरण हैं । इनमें कहीं जगत्‌ 
का निषेध नहीं मिलता न उपन्पिद के ऋषियों, बुद्ध या शंकर में मिलता हे । अब, 
जगत्‌ की औषाधिकता के ज्ञान के साथ लौकिक आचरण में सामाजिकता साधना 
का प्रथम सोपान है व्यक्ति परकता नही, क्योंकि व्यक्तिपरकता का मूल अहंकार 
में है जो इस ज्ञान के साथ कहीं संगत नहीं हो सकता । यहां wat खनिक के 
उपदेष्टा महात्मा बुद्ध के वचन का उद्धरण प्रासंगिक होगा । महापरिनिब्बान 
सुत्त में वे कहते हैं: जब तक भिक्षुओं, भिक्षुक एक हो बैठक करेंगे, एक हो 
उत्थान करेगें, एक हो संघ के करणीय कार्य करेंगे तब तक भिक्षओं की वृद्धि ही 
समझना, हानि नहीं | किन्तु द्रष्टव्य है कि इसमें सामाजिकता केवल सारदभौम ही 
हो सकती है, हिन्दू और मुसलमान में विभक्त सामाजिकता नहीं-पर्व भवन्तु 
सुखितः - क्योंकि ' मेरा ' “और ' ' अन्य का ' में भेद का मूल वही अहंकार में 
है। इसके अतिरिक्त महाराजा अशोक के कार्य सर्वविदित ही हैं । भारतीय 
नीतिशास्त्र का एक बहुत प्रसिद्ध श्लोक भी यहां उल्लेखनीय है जिसका अर्थ है 
“ कुल के लिए एक को, ग्राम के लिए कुल को, और जनपद के लिए ग्राम को 
छोड़ देना चाहिए ' । यहां यह स्पष्टीकरण आवश्यक है कि इस इलोक में ' एक ' 
का अथं ' अन्य एक नहीं है बल्कि ' स्वयं ' है । इस श्लोक का अन्तिम पद है 
आत्मा के लिए सब कुछ त्याग देना चाहिए । ( आत्मार्थे सर्व पृथिवीं त्यज्ञेत्‌ ) यह 
भारतीय दृष्टि का वैशिष्ट्य है और इस वात का स्पष्ट प्रमाण है कि ' आत्मा 
पद व्यवितवाचक नहीं होकर सर्वंसमावेशात्मक परमार्थ का वाचक है । इस प्रकार 
इस संस्कृति के लिए लोक-संग्रह एक मूल्य है किन्तु वह सर्वोच्च मूल्य नहीं है । 
और में नहीं समझता कि उसे सर्वोच्च मूल्य क्यों होना चाहिए । किसी को समाज 
- सेवा, पर दु:ख निवारण को मूल्य क्यों मानना चाहिए ? यदि इसका उत्तर यह 
नहीं हो कि यह्‌ कर्म सेवा करने वाले को उदात्त बनाता है, उसे अहंता की संकु- 
चित सीमा से मुक्त करता है तो मुझे इसका कोई औचित्य नहीं दीखता । यह 
द्रष्टव्य है कि यज्ञ-:ष्टि में भी मनुष्य परमपद नहीं है, ga दृष्टि में वह जगत्‌ 
की समग्रता में एक पदमात्र हे, जिस जगत्‌ में अनेक लोक और असंख्य योनियं 


हैं । agi यह उल्लेखनीय है कि इस दृष्टि की जर्मत एन्लाटन्मेण्ट इष्टि से अदभत 
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समानता है । इसमें सब लोक और सब -स्तर परस्पर आदान-प्रदान के सम्बन्ध 
से सम्बन्धित हैं 1 इस प्रकार भारतीय साँस्क्रतिक परंतर। में लोक-संग्रह-दृष्टि यज्ञ- 
दष्टि की एक ओर और मोक्ष-दृष्टि की दूसरी ओर अनषंगी रडो है। गीता 
का तिष्फाम कर्मयोग-दर्शन BA और लोक-संग्रह विषयक इस दृष्टि का सर्वोत्कृष्ट 
प्रतिपादन है । इस प्रसंग में गीता के निम्न शलोक विशेषरूप से द्रष्टव्य हैँ: 
इस यज्ञ से सन्तुष्ट हुए देवता तुम्हारा परितोष करें । इस प्रकार परस्पर 
परितोषण करते हुए तुम संब परम श्रेयस्‌ को प्राप्त करो । (३.११) 


“ किन्तु जो मनुष्य आत्मा का अनुशीलन करता है और आत्मा में रमण करने 
में ही सन्तुष्ट रहता है उसके लिए कुछ भी करणीय नहीं रह जाता ।” (३१७) 
“इसलिए तू अनासवत भाव से कर्तव्य कर्मो को कर | क्योंकि अनासक्त भाव से कमं 
करते हुए ही मनुष्य परम पद (उच्चतम सत्‌ और श्रेयस्‌) को प्राप्त करता है । 
जनक आदि ने कर्म के द्वारा ही परमपद प्राप्त किया था । ( हे अर्जुन) इस 
तत्त्व-दृष्टि के साथ ही तू लोक-संग्रह कर सकता है । ४ इनमें प्रथम श्लोक में कर्म 
का तत्त्व मनुष्य और प्रकृति में, जो प्रकृति भौतिक रूप में नहीं बल्कि विषयिता 
(देवता) से अध्युषित रूप में कल्पित है (यहाँ सामरस्य द्वारा श्रेयोमय सुख की 
उपलब्धि को देखा गया है । ) दूसरे श्लोक में इस भाव के ब्रह्म भाव में 
[oa को, आत्म-तत्त्व के साक्षात्कार को, परम AI कहा गया है । तीसरे 
और चौथे श्लोक में इस तत्त्व-दर्शन में प्रतिष्ठापुर्वेक कर्म का स्वीकार है । यह 
अंतिम दष्टि az के निर्माण-काय-धारण-दष्टि के अनुरूप है । भारतीय लोक-सं ग्रह 
दृष्टि यहीं है । ' वैष्णवजन तो तेने कहिये जो पीर पराई जाने रे की भावना-दृष्टि 
भी इसो परंपरा में है किन्तु इसे भव्ति-घोग की दृष्टि के रूप में देखना ही 
उचित है, पाइचात्य समाज-दष्टि अथवा ईसाई नैतिक दृष्टि की अनुरूपता में 
ह । किन्तु इन भक्तियोग या सांख्य योग-दष्टियो में ये पाश्‍चात्य दृष्टियाँ निषिद्ध 
नहीं होतीं, अनिवार्य अनषंगी बनती हैं। इसका उदाहरण पहले अशोक ने और 
आज बहुत उच्चतर स्तर पर महात्मा गांधी ने प्रस्तुत किया है । 


किन्तु आज कुछ लोग पश्चिम के प्रभाव में इसे या तो इस प्रकार अतिलो- 
ax ख देखते हैं कि उसमें माज और इस प्रकार नैतिकता भी निषिद्ध हो जाती 
है क्योंकि इनके अनुसार नैतिकता अन्य की चिन्ता में है ।* या फिर इसमें भौतिक 
वादो-ऐहिकतावादी समाजवादी दृष्टि की खोज करते हैं । यों इन दो पक्षों में 
शिवत: एक साम्य है, कि दोनों का मानदंड आधुनिक पश्चिम है । अन्तर केवल 
| हे है कि एक इस मानदण्ड पर भारतीय संस्कृति को अस्वीकार की दृष्टि से देखता 


>. 
न और दूसरा उसे उस मानदण्ड पर खरा दिखाना चाहता है । 
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यहां एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न है जिस पर इस परिसंवाद को और अन्यत्र 
भी सबको, विचार करता चाहिए और ag ag कि हम दों भारतीय संस्कृति की 
दुहाई क्यों देते हैं ? क्यों हम जहां हैं उससे आगे की ओर नहीं देख कर पीछे की ओर 
देखते हैं? कर्म के लिए भविष्यत्‌ की और देखा जाता है अतीत की ओर नहीं, 
अतीत की ओर केवल भूल- सुध्रार के लिए देखा जाता है । अवश्य कुछ दुसरे 
प्रसंग भी होते हैं, जैसे इतिहासकार का और जीवनी-लेखक का प्रसंग, किन्तु ag 
दूसरी बात है । यहाँ हम अतीत का आवाहून अपने को लौकिकता के पेमाने पर 
जातीय रूप से खरा सिद्ध करने के लिए कर रहे हैं, जब कि वास्तव में इसका अन्तवि- 
हित प्रयोजन अपनी खोई हुई पहचान, अपनी लुप्त अस्मिता पुनः प्राप्त करना है । 
परिसंवाद के आयोजको ने इतका औचित्य ag दिया है कि किसी समाज का 
निर्माण करने के लिए उसकी संरचना और उसकी मानसिकता को समझना 
आवश्यक है और उसका मूल अतीत में होता हैं। हमारे समाजकी इस मानसिकता 
को हम पश्चिम की oral से देखने के कारण ठीक से नहीं देख पा रहे हैं। * यह 
सही है, किन्तु ऐसा क्यों हे? ये "हम ' कौन हैं जो अपने को अन्य की आंखों के 
माध्यम से देख रहे हैं? इसका उत्तर यह है कि वे हम वहीं हैं जो यहां और इसी 
प्रकार के दूसरे समाज-नियामक स्थलों पर संयोगवश बैठे हैं । हमारी राजनीतिक 
पराधीनता के काल में अंग्रेजों ने भाषा के रूप में हमारी दृष्टि अपनी आखों से 
स्थानान्तरित कर दी, यहाँ तक [5 संस्कृत पढ़ने के लिए भी अंग्रेजी को माध्यम 
बना दिया । तब उस्का कोई दूसरा परिणान होना असम्भव था | किन्तु उसका 
इलाज हम आज भी कहां कर रहे हैं? आज भी हम अंग्रेजी ही को अपने विचार 
और संवाद का माध्यम बताये हुए हैं और उस माध्यम को छोड़ते के लिए तैयार 
नहीं हैं, क्योंकि यह हमें अधिकार और शक्ति के स्थलों पर बताये रखने में बहुत 
बड़ा साधन है । किन्तु तब हम यह आशा HA कर सकते हैं कि हम अपनी परंपरा 
में प्रतिष्ठित हो सकेंगे और उसे अपनी आंखों से देख सकेंगे ? दूसरा महत्त्वपूर्ण प्रश्न 
है कि क्या हम अपने भविष्यत्‌ का निर्माण इहलोकोन्मुख दृष्टि अपना कर कर 
सकते हैं या कि अतिलोकोन्मुख दृष्टि अपना कर ? तब यदि हमारी परंपरा 
हमारी भविष्य-दृष्टि के अनुकूल नहीं है तो हम उसके अनुसार क्यों चलें ? यहां 
यह समझ लेने की आवश्यकता है कि परंारा का अस्वीकार एक बात है और 
उससे विच्छिनून होता दूसरी बात । इनमें पहले में सुजनात्मकता, लकीर का 
फकीर होते से इन्कार है, तो दूसरी में आत्मविस्मृति । 

तब हमें भविष्य का निर्माण किन दृष्टि से करता चाहिए ? इस पर हमारा 
उत्तर हे कि एक अर्थ में संस्कृति का अर्थ हो अतिलौकिकता है, लौकिकता तो 
प्राणिमात्र को सुलभ है । तव संस्कृति को लोकोन्मुख बनाने का अर्थ है पशु-युलभ 
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भाव को दृष्टि के रूप में अपनाना और इस प्रद1र अधिकाधिक बढ़ाना, जिसका 
परिणाम अमानुषिकता होना स्वाभाविक है । जहां हक भतिलौकिकता का अर्थ 
विशेष-अतिलौकिकता हैन ब्रह्म-भाव, एक ओंकार-भाव ag सत्य की दृष्टि से 
खरी है या नहीं यह प्रश्‍न दार्शनिक विमर्श का विषय है, उससे पृथक्‌ वांछनीयता- 
अवांछनीवता सम्बन्धी विचार का नहीं | केवल वांछनी य-अवांछनीय का प्रसंग कर्म- 
विषयक है । सात्रारणत: लोगों की यह धारणा है कि अतिलोकोन्मुख दृष्टि निष्कर्म- 
प्यत्ता जनक होती है । इसके सम्बन्ध में यहां हमें केवल यही करना है कि इस 
भाव ने न तो शंकराचायं को अपार शास्त्राध्ययम और दर्शमिक दिग्विजया- 
भियानों से रोका और न गुरु गोविन्दर्सिह को अन्याय के विरुद्ध निरन्तर संघर्षरत 

रहने से । इसने Te को यह सामर्थ्यं अवश्य दी कि वे अपने सुकुमार पुत्रों के 

दीवार में चुन दिये जाने पर भी अविचलित रह सके । इसलिए यह आशा की जा 

सकती है कि यह दृष्टि यदि कभी हमारे विश्वविद्यालयों के अध्यापकों और उनके 

द्वारा शिक्षित वर्ग को मिल सक्ती तो वह उन्हें भारत के भविष्य-निर्माण के मागं 

से विचलित नहीं करेगी । * 


पी. ५१, मधुवन पश्चिम, यशदेव शल्य 
टोंक रोड, जयपुर ३०२०१५. 


टिप्पणियाँ 


* पंजाब विश्वविद्यालय, चंडीगढ़ के संस्कृत और दर्शन विभाग के संयुक्त 
तत्त्वावधान में फरवरी १९८७ में आयोजित परिसंवाद में प्रस्तुत । 
` त्यागाय संभृतार्थानां सत्याय मितभाषिणाम्‌ | 
यशस्ते विजिगीष्‌णां प्रजायै गृहमेधिनाम्‌ ॥ 
शेशवेऽभ्यस्तविद्यानां यौवने विषयैषिणाम्‌ | 
वार्धक्ये मुनिवृत्तीनां योगेनान्ते तनुत्यजाम्‌ ॥ रघुवंश, प्रथम सगे, ७-८ 
२. भारतीय संस्कृति और साधना, खंड २, बिहार राष्ट्रभाषा परिषद्‌, 
पटना- १९६४। 
३. इस मन्त्र का अर्थ है - “इस अस्थिर जगत्‌ में जो भी कुछ है वह ईश्वर 
से अध्यूषित है (उस अचल तत्त्व पर प्रतिष्ठित है ), इसलिये इसे 
उसके द्वारा दिया हुआ मान कर ही उसका उपयोग करो और किसी 
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‘De परामर्श 
अन्ध भाग के प्रति लालसा मत करा। ' इस मन्त्र में स्पष्टत: जगत्‌ की 
अपने आप में प्रतिष्ठा का निषेध है, बहुत कुछ उसी प्रकार जिस 
प्रकार प्लेटो में इन्द्रियार्«थों का निषेध है और इसके उपभोग के प्रति 
यज्ञ-दष्टि है । किन्तु प्रोफेसर सच्चिदानन्द मूर्ति ने इसके अन्तिम पद 
‘arma: कस्य स्विध्दनम्‌ ' की व्याख्या की है- “जब तक तुम जीते हो 
अपनी आवश्यकता की वस्तुएँ प्राप्त करने के लिये अथक परिश्रम 
करो ।” द्रष्टव्य-इण्डियन स्पिरिट, पृ. ११. अव ऐसा नहीं हैं कि प्रोफेसर 
मूर्ति को संस्कृत नहीं आती हो, wife वे संस्कृत के और भारतीय 
शास्त्रों के उच्चतमकोटि के विद्वानों में गणनीय हैं, तब इसका कारण 
यही कहा जा सकता है कि वे भारतीय सांस्कृतिक दृष्टि को लोकोन्मुख । 
दिखाने के प्रयस्त में इस मन्त्र को इस प्रकार पढ़ रहे हैं । 


. देवान्भावयतानेन ते देवा भावयन्तु वः, परस्परं भावयन्तः श्रेयः परम- 
वाप्स्यवद्य (३.११) यस्त्वात्मरतिरेवस्यादात्मतुप्तश्च मानवः, आत्मन्येथ 
च सन्तुष्टस्तस्य कायं न विद्यते । (३.१७) 

तस्मादसक्तः सततं कार्य कर्म समाचर, असक्तो ह्याचरन्कमे 
परमाप्नोति पुरुषः (३.१९) 


‘ 


५. आगे देखें । 


29 


द्रष्टव्य : प्रोफेसर दयाकृष्ण; सोश्यल फिलोसोफी : पास्ट एंड TAT, 
भारतीय उच्च अध्ययन संस्थान, शिर्मला, १९६५ 
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इतिहास का प्रधान कतव्य यदि कालानृसारी घटनाओं को नियमबद्ध करना 
है तो उपनिषद्‌ तक का भारतीय इतिहास, इतिहास की दुःस्थिति का अंकन करता 
हैं । वेद क aad व्राह्मण तथा आरण्यक का आविर्भाव हुआ, इसके अतिरिक्त 
किस समय ये सब घटित हुए इसके सम्बन्ध में कुछ निश्चित रूप से कहने का 
प्रयत्न प्राचीन भारतीय काल-गणना को अधिक क्लिष्टता की ओर ले जायगा | 
इसलिये ये तात्त्विक ग्रन्थ विश्वास करते हैं कि इतिहाक्षक़ाल विनाशोन्मुख हे तथा 
अनश्वर काल को ही जीवन का लक्ष्य मानना है। लेकिन इस दृष्टि को अपनाते 
हुए काल TA ऐतिहासिक माध्यम को उन्होने बिल्कुल भुला दिया | काल से 
सम्बन्धित इस अनिश्चित अवस्था के कारण जब पश्चिमी विचारको ते यह स्थापित 
किया कि वैदिक काल ३५०० साल पहले (ईसापूवं १५००) है, तो पूर्वीय चिन्तकों 
ने आम तौर पर इससे भी बढ कर उसके काल की स्थापना की । इस ऐतिहासिक 
[ | में राधाकृष्णन्‌ के समान दुःखी होने से काई प्रयोजन नहीं महसूस | 
होता | उसका समय एक हजार वर्ष आगे - पोछे हो जाय तो भी उनकी तात्त्विक ff 
महत्ता बढ़ती भी नहीं, घटती भी नहीं । विण्टरनिटूझ ने ठीक ही कहा हे कि 
मात्र अनुमानाधिष्ठित काल-निर्धारण करते के बजाय काल-निर्धारण न 
करना बहुत्तर है। ? 


काल से सम्बन्धित इस प्रकार के विवाद में तिथि, पक्षा, नक्षत्र आदि सब 
बताने की हठर्धामता है तो अत्यधिक कठिनाई पैदा होती है। नहीं तो देखा जा 
सकता है कि सामान्यतया वेदों की प्राचीनता सभी इतिहासकारों ने एक तथ्य के 
रूप में स्वीकृत की है। आये जाति का सबसे प्राचीन साहित्य बैदिक संहिताओं का 
ग्रह्‌ है एसा मंबसमूलर, डॉयसन्‌, ब्लमफील्ड, विण्टरनिट्झ आदि सभी लेल्लकों से 
एक ही स्वर में घोषित किया है । २ ऐसा लगता है कि वैदिक सूकतों से पूर्वीय 
देशों का मस्तिष्क जागत होकर जिव्हा वाचाल हो गयी । इतिहासकारों के किसी 
भो सन्देहास्पद काल-विचार से बढ कर इस सामान्य तत्त्व का महत्त्व है। 


परामशं (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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यदि सूक्ष्मे दृष्टि में देखा जाये तो पेता चलेगा रि उपनिषदू-काल कै 
सम्बन्धं में जिन्होंने बिचार किया उनमें सामान्य रूप से मर्तव्य उत्पन्न हुआ है । 
अनुमान है कि ईसा - पूर्व १००० से ५०० के बीच, बुद्ध से पहले प्रमुख सभी aH. 
निषदों की रचना हो चुकी थी । डॉ. राधाकृष्णन्‌ के अनुसार हम निश्चित रूप से 
यह कह सकते हैं कि बुद्ध से पूर्वं जिन उपनिषद्‌ ग्रन्थों की रखना हुई वे हैं -- 
छान्दोग्य, बृहदारण्यक, तैत्तिरीय, ऐतरेय, कौशीतकी, केन, ईश और माण्ड्ब्य | > 
अनुमान है कि ये ईसा-पूर्व आठवीं या सातवीं शती में रचित होंगे । प्रधानत: 
मैक्समूलर तथा डॉयसन्‌ को आधार मान कर किया गया यह कालनिर्णय भारतीय 
दार्शनिक चिन्तन के राधाकृष्णन्‌ तथा दासगुप्त जैसे इतिहासकारों को स्वीकृत है । 
कुल मिला कर उपनिषद्‌ काल के पूर्वापर सम्बन्ध में मतँक्य देखा जा सकता है । 
ऐसा स्वीकार किया जात। है कि प्राचीन संस्कृत गद्य में लिखित उपनिषदों को पद्य 
में लिखित उपनिषदों से अधिक प्राचीनता देनी होगी । ब्राह्मण ग्रन्थों की गद्यात्म- 
कता हो इस निर्णय का आधार है । इन सब बातों का ध्यान में रख कर अधोलिखित 
प्रकार का एक विभाजन डॉयसन्‌ ने किया है :- 


१. प्राचीन गद्योपनिषद्‌ - बृहदारण्यक, छान्दोग्य, तैत्तिरीय, cata, 
कौशीतकी तथा केन (इनमे ब्राह्मणों के गय से समानता प्रकट है, तथा ये बुद्ध और 
पाणिनी से भी प्राचीन हुँ) । 


२. पद्योपनिषद्‌ - कठ, ईश, श्वेताश्वतर, मुण्डक (उपयुक्त उपनिषदों की 
जितनी प्राचीनता नहीं तो भी ये बुद्ध के पुर्व काल के हैं) । 


अर्वाचीन गद्योपतिषद्‌ - वेदिक सम्बन्ध के बिना प्राचीन उपतिषदों की छाया 
में बाद में रचित । 


इस काल-निणंय का उपनिषदों के अध्ययन में विशेष महत्त्वपुर्ण स्थान है । 
वेद के समान उपनिषद्‌ भी प्राचीन हो जाने पर एक महान्‌ तथ्य सिद्ध होगा । क्यों 
कि पुराने उपनिषद्‌ साक्षात्‌ वेद-शरीर तथा उससे उद्भूत वैदिक परम्परा से 
सजीव सम्बन्ध रखते हैं। बाद के सैद्धान्तिक Gat से आविर्भूत कई उपनिषदों को 
इस प्रकार की आगमन-शुद्धि का अधिकार नहीं है । ये वास्तव में पुराणों, तान्त्रिक 
ग्रन्थों या धमं-सिद्धान्तो से सम्बन्धित हैं । 


परम्परागत रूप से प्राचीन कहे जानेवाळे उपनिषद्‌ दस हैं — ईशावास्य 
(ईशम्‌), कॅन (काठकम्‌), प्रश्‍न, मुण्डक, माण्डूक्य, तैत्तिरीय, छान्दोग्य और 
बुहुदारण्यक । ४ ये ही विश्वप्रसिद्ध दशोपानिषद्‌ की कोटि में आते हैं। पश्चिमी 
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उपतिषद्‌ : कुछ तथ्य 


विचारक इन्हें ' अभिजात उपनिषद्‌ के नाम से अभिहित करते हँ । शंकराचायं ने 
इत सब उपनिषदो पर भाष्य लिखा है जो इन दशोपतिषदों की कीति को दस गुना 
बढ़ा देता है । वादरायण ने ब्रह्मसूत्र (वदान्तयुत्र ) में इन सभी उपनिषदों से उद्धरण 
नहीं लिये। मात्र उद्धरण-संख्या के आधार पर विचार करें तो ब्रह्मसुवकार के 
द्वारा सम्मानित उपनिषदों की तालिका इस क्रम में होगो - छान्दोय, बृहदा रण्पक, 
कठ, मुण्डक, तैत्तिरीय, कौशीतकी, प्रश्न, ईश, माण्ड्क्य; ऐतरेय आदि को छोड़ 
दिया । यद्यपि ऐतरेय को उद्धत नहीं किया गया तथापि ag स्पष्ट हे कि एक जगह 
सूत्र में उसकी ओर दृष्टिपात किया गया हैँ । दशोपनिषद्‌ की कोटि में न आनेवाले 
कौशीतकी को उद्धत करने से उसको भो प्राचीनता को ख्याति प्राप्त हो गयी । 
ऐसा बताया जाता है कि दशोपनिषदो से भी बढ़ कर एक ओर खेताश्वतर उपनिषद्‌ 
पर श्री शकराचार्य ने भाष्य लिखा । अतः उसको भी प्रसिद्धि मिली । 
डॉयसतू तथा राधाकृष्णन्‌ मानते हैं कि श्वताश्वतर उपनिषद्‌ पर 
शंकराचार्य का भाष्य उपलब्ध हे । नवीन आलोचक इस पक्ष को स्वीकार नहीं 
करते ।” ऐसा एक मत प्रचलित ह 


शंकराचार्य का नहीं है । यह तो ठीक हो है कि ब्रह्मसूत्र मे उस उपनिषद्‌ का उद्ध- 
रण हे । पर शकराचायं ने भी उसमें से एक भी शब्द लिये बिना उसे ols दिया । 
माष्डूद्य उपनिषद्‌ पर शंकराचार्य का जा भाष्य बताया जाता है उसमें उक्त उप- 
निषद्‌ को उपनिषद्‌ नहीं, अपितु प्रकरण ग्रन्थ मान लिया हे । परन्तु शंकराचार्य 
के परात्पर गुरु गौडपाद की कारिका माण्डूक्य उपनिषद्‌ की व्याख्या है । अतः इस 
उपनिषद्‌ की प्रसिद्धि को तनिक भी क्षति नहीं पहुंची । यदी नहीं, शंकराचार्य ने 
अपन ब्रह्मसूत्र भाष्य मे उसकी दो-तीन कारिकाएँ उद्धुत की हैँ । उनको शंकरा- 
। MAS द्वारा माण्डूक्य कारिका की परोक्षा-स्वीकृति का प्रमाण कहा जा सकता है । 
= TAA भाष्य में शंकराचार्य ने चौदहु उपनिषदों से उद्धरण लिये हैं - छान्दोग्य, 
TIMI, तैत्तिरीय, मुण्डक, कठ, कौशीतकी, श्वेताश्वतर, प्रश्‍न, ऐतरेय केन, 
ईश, जाबाल, महानारायण तथा पंगल । इस प्रकार परम्परागत महत्त्वपूण दशो- 


पनिषद्‌ तथा बादरायण एवं शंकराचाय की स्वीकृति के कारण अन्य पाँच उप- 
निषद्‌ भी मान्य हो गये । ७ 


= ae Sh राधाकृष्णन्‌ यह बताते हैं कि वुद्ध के पूर्वकालीन उपनिषदों 
दस से भी महत्त्व हे तब यह भी ahs करना पड़ता है कि उनकी संख्या 
oe कम होगी । किन्तु : प्रमुख उपनिषदो की संख्या बाद में बढ़ती जाती 
PUNE ने उपनिषदों पर भाष्य नहीं लिखा । फिर भी उपर्युक्त Wag 
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उपनिषदों तथा परमहंस, मैत्रेयी, सुबाल, चूलिका आदि अन्य उपनिषदों का 
रामानजाचार्थ ने या तो परामर्श किया है या उनका उपयोग किया । वज्ञसूचिको- 
पनिषद्‌ जातिभेद तथा ब्राह्मण विरुद्ध उपदेशों से युक्‍त है । अतः डॉ. राधाकृष्णन्‌ 
ने प्रमुख उपनिषदों के साथ इसको सम्मिलित किया है | 

` दशोपनिषद्‌ संग्रह ' के बाद परम्परागत ख्याति प्राप्त संग्रह है अष्टोत्तर 
णत उपनिषद्‌ संग्रह्‌ । दस तथा एक सौ आठ के बीच विद्यारण्य, नारायणाश्रमी 
जैसे आचार्य तथा डाँयसन्‌, gan जैसे पश्चिमी पण्डितों ने विभिन्न संख्या वाले 
aig प्रकाशित किये । उपनिषदों की संख्या १०८ में भी सीमित नहीं रही; १४४, 
१८३, ३६५, ११८० Fa विभिन्न उपनिषदों के संग्रहं के सम्बन्ध मे सुनाया जाता 
है । मुक्तकोपनिषद्‌ जहाँ १०८ उपनिषदों के नाम निर्दिष्ट करता है, वहाँ दूसरी 
ओर ११८० उपनिषदों का हिसाब भी प्रस्तुत करता है । “ वेद को प्रत्येक शाखा 
के लिये एक स्वतन्त्र उपनिषद्‌ के क्रम से ऋग्वेद के २१, यजुर्वेद के १०९, सामवेद 
के १००० तथा अथर्ववेद के ५० उपनिषद्‌ मिला कर कुल ११८० उपनिषद्‌ होने 
चाहिये; यह वैदिक निर्णय है । दो सौ से अधिक उपनिषद्‌ प्राप्त हुए हैं। परन्तु 
उपनिषद्‌ के विचारोत्कषं के लिये प्रातिनिधिक दशोर्पानषद्‌ ही हैं । संहितांश तथा 
ब्राह्मणानुबन्ध के साथ प्राचीन प्रामाणिक उपनिषदों में वेद के केन्द्रीय सन्देश को 
अनुभूति की महिमा तथा चिन्तन की गम्भीरता के साथ आविष्कृत किया गया । 
कालान्तर में इस देश में प्रचलित अन्यान्य आराधना के at के फलस्वरूप विभिन्न 
सिद्धान्तों तथा प्राचीन उपनिषदों के अनुकरण के रूप में अनेकानेक उपनिषदों की 
रचना हुई, और वही शायद १०८ या ११८० उपनिषदों के आविर्भाव की 
कथा है । ` 


इस प्रकार याज्ञवल्कय तथा आरुणी के द्वारा उच्चरित महावाक्यों के साथ 
सामान्य गुरु के अनुकरण परक संकुचित वाद ब्रथा लघु-चिन्तन उपनिषद 
के नाम की छत्रछाया में यहाँ शोभायात्रा करने लगे । उपनिषदों के 
लोकातीत समग्र चिन्तन इन अनुकरणों में विलोन हुए । किन्तु इन नये उपनिषदों 
में प्रकट हुआ चिन्तन अनुकरणात्मक होने के बावजूद भी महत्वपुर्ण है। फिर भी 
कुल मिला कर नवीन आस्थावादी विएवाख्रों तथा श्रद्धाओं को प्राचीन उपनिषदों 
का आवरण पहना दिया गया । प्राचोन उपनिषदों में जहाँ वैदिक देवताओं al 
आधिक्य एवं प्राधान्य समाप्त हुआ, वहाँ नवीन उपनिषदों में नयी देवताओं का 
मानो प्रतिशोध के रूप में आविर्भाव हुआ । नवीन उपनिषरों को लगी चैतन्य क्षति 
का एक उदाहरण प्रस्तुत करना अस्थाने न होगा - बस्वृचोपनिषद्‌ नाम से प्रसिद्ध 
केनोपनिषद्‌ का प्रारम्भ ही आँखों की आंख तथा शब्दातीत शब्द से सम्बन्धित 
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विचार से हुआ है । इसमें कई बार कहा गया हैं कि जिसकी चर्चा को गयी है वह 
ऐसा कुछ नहीं है जिसकी साधारण लोग उपाक्षना करते हैं। परन्तु समय के परि: 
वर्तन के साथ एक अन्य बह्वुचोपनिषद्‌ का आविर्माव हुआ । वह शाकतोपनिषदों 
में से एक है । इस उपनिषद्‌ का उद्देश्य यह स्तवन करना है कि सब कुछ त्रिपुर- 
सुन्दरी है। इस प्रकार की सुष्टियों के विषय में डॉयसन्‌ का मत है किये 
1 आत्मचेतना के विलम्व से उत्पन्न तथा उपेक्षित बच्चें हैं |” 


प्राचीन उपनिषदों के समान नवीन उपनिषरों को भो वेद-सम्बन्ध के बिनां 
व्यवहृत नहीं किया गया । मात्र प्राचीन उपनिबदो का वैदिक सम्बन्ध स्पष्ट है । 
नवीन उपनिषदों में से प्रायः अत्यधिक उपानेषदों को अथर्ववेद से सम्मिलित करके 
प्रस्तुत किया गया है । प्रमेय-स्वधाव के कारण अन्य वेदों से यथोचित मिले हुं 
नवीन उपनिषद भी नहीं के बराबर नहीं हैं। कोनसा उपनिषद किस वेद के साथ 
सम्बन्ध रखता है इसका एक विवरण अधोलिखित है: 


१. ऋग्वेद ऐतरेय, कौशीतकी (stata); नादबिन्दु, निर्वाण, बहवृच 
भादि (नवीन) 


= कृष्णयजुर्वेद- कठ, तैत्तिरोय, श्वेताश्वतर (प्राचीन); कैवल्य, नारायण 
अमूतविन्दु, योगशिख, कठरुद्र, वराह आदि (नवीन) 


३. शुक्लयजुर्वेद- ईश, बृहदारण्यक (प्राचीन); जाबाल, निरालम्बन, पेंगल, 
मुवितक (नवीन) 


४. सामवेद- केन, छान्दोय (प्राचीन); मैत्रेयी, मंत्रायणी, वज्चसुचि 
आदि (नवीन) 


५. अथवंवेद- प्रश्न, मण्डक, माण्डक्य (प्राचीन); महानारायण, saa 
शिरस्स, नृसिहतापिनी आदि (नवीन) 


नवीन उपनिषदों को उनके सैद्धान्तिक स्वभाव के आधार पर छः भागों में 
विभक्त कर सकते हैं : वेदान्तोपनिषद्‌. योगोपनिषद्‌, संन्यासोपनिषद्‌, वेष्णवो 
पनिषद्‌, शैवोपनिषद, तथा शावतोपनिषद्‌ | प्रमाणसहित यह विभाजन निम्नलिखित 
TAIL से हे- १९ 


१. वेदान्तोपनिषद्‌- वज्रसूचि, मुक्तिक, Tra, सुबाल, निरालम्बन, सर्वे- 
सार आदि | 
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२. योगोपनिषद्-वराह, योगणिख, योगतत्त्व, तेजोबिन्दु अमृतबिन्दु, क्षुरिका 


S'S ) 


शाण्डिल्य, हंस आदि । 


३. संन्यासोपनिषद- जाबाल, आरुणेय, कठरुद्र, मैत्रेयी, परब्रह्म, पन्महुम, 
संन्यास आदि । 


४, वैष्णवोपनिषद- नारायण, वृसिहतापिती, रामतापिनी, अव्यक्त, आदि । 
५. शैवीपनिषद्‌- अथवंशिरस्स, अथवंशिखा, रुद्रहृदय, वोवल्य आवि | 
६. शावतोपनिषद- त्रिपुर, बहुवच, सोभाग्यलक्ष्मी आदि 


प्राचीन उपनिषदों में भी अन्तिम समय में आविईत उपनिषदों में सैद्धान्तिक 
पक्षा का अभाव दृष्टिगोचर होता है । किन्तु बाद में उपनिषदों के रचनाकार ऋषि 
त रहने से यह प्रवृत्ति अत्यधिक बढ्ने लगी । इस प्रकार नवीन देवताओं तथा 
सिद्धान्तों के आरोहण के लिये उपनिषद्‌-हिमालय को नीचे उतार दिया जाने 
लगा । इस स्थिति का आविर्भाव होने पर कई विचित्र रचनाएँ उपनिपद्‌ नाम से, 
प्रकट और प्रसृत हुई । अकबर बादशाह के ज़माने में, प्रायः उनके 
धामिक ऐक्य के कार्यक्रम के अंश के रूप मे, मुसलमानी धार्मिक तत्त्वों को सम्मि- 
लित कर ' अल्लोपनिपद्‌ ' का आविर्भाव हुआ । ? १ देशीय उत्यान के ताम पर 
रोमांचित होने लायक एक ऐतिहासिक घटना के रूप में इसकी व्याख्या न भी की 
जाय तो भी इसकी ओर ध्यान दिये बिना नहीं रहा जा सकता, क्यों कि इसका 
दूसरा एक पक्ष हे । पहले दस उपनिषदों के बाद आविर्भूत कुछ दुर्बल उपनिषद्‌ 
हमें यह भी सिखाते हैं कि एक बड़ा आध्यात्मिक सत्य आगामी वर्षो में कैसे संकु - 
चित हो कर विनष्ट हो जाता है । ' अक्बाब्बरोपनिषद्‌ ' का आविर्भाव उस समय 
कसे हुआ और वहू भी अकबर के सम्बन्ध में ही समय के बीत जाने पर 
क्रिश्चियत उपनिषद्‌ का भी आविर्भाव हुआ । इसका ag प्रमाण उपलब्ध है कि 
इस प्रकार की = अंग्रेजी शासन के अन्त तक कायम रही । जो भी हो, 
स्वाधीन भारत मे कई वस्तु तथा घटनाओं के आविर्भाव ala के साथ उपनिषद्‌- 


द्रष्टा रूपी महृषियों या नये नये उपनिषदों का आविर्भाव न होना देशका 
सौभाग्य हे ! 


वद क समान उपनिषद्‌ भी कई शताब्दियों तक दुहरा कर जिनका गम्भीर 
अध्ययन किया गया एसे स्थाथी रूप स प्रतिष्ठित ग्रन्थ हे । यह मानना पड़ेगा कि 
यद्यपि इनमें से कई शंकराचायं के समय तक भी नही लिखे गये थे, तथापि कुछ 
प्राचीन उतनिषदी कै बारे में यह अनुमान है कि शायद ईसा के पूर्व १३०० में ये 
सरवप्रवभ लिखे गये । ४ 
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| उपनिषद्‌ के अध्ययन वेः पुर्व उ 
एंक पुरानी परम्परा है। शान्तिमन्त्र उप 
सार विशेषं रूप से निदिष्ट किये गये हैं । उर्पा 
प्रे मन्त्र प्रशोभित हैं।ये मन्त्र चित्ताकर्षक तथा विश्‍वचिन्तन से भरपूर S । 
ऋग्वेदोपनिषदों का शान्तिमन्त्र | वाऊ मे मनसि प्रतिष्ठित ' से, कृष्णयजुर्वेद का्‌ 
' सहनाववतु ' से, सामवेद का ' आप्यायन्तु ममाझंगानि ' से, तथा ' भद्र कर्णभिः 
से अथर्ववेद का आरम्भ होता है । "२ 


का उच्चारण कर शान्तिमस्त्र जपने क्री 


य़ 
नपडो 


प?) 


उपनिषदों की भाषा कैसी है ? वेदभापा सें वह भिन्न है । लौकिक संस्कृत 
में उसका अधिक सादृश्य है । कुछ प्रयोग पाठकों को अधिक विस्मित कराते हैं । 
। इसलिये चावल को पकने की अवस्था के स्तर पर उदाहरणतः कुछ प्रयोगों की 
आगे चर्चा की है | 


वेदों में प्रचलित कुछ व्याकरण-रूप उपनिषदों में यत्र-तत्र शेष हैं। 
नकारान्त शब्द सप्तमी एकवचन में कभी बिना विभक्ति प्रत्यय के साथ प्रयुक्त 
हैं, जैसे तैत्तिरीय में ' परमे व्योमन्‌ ' (२.१) है । सामान्य प्रामाणिक प्रयोग 
“व्योम्नि ' है । वेद में इस प्रकार के कई प्रयोग हैं- देखिए ऋग्वेद १.१६४.७ | 
अकारान्त पुल्लिंग बहुवचन कभी ' आसः ' प्रत्यय में समाप्त होता ह । जसे’ 
a में ' प्रवक्ष्यन्ति जनासः उदाहरण (१.१-१९) बहुवचन में 'आ, 
प्रत्यय मिला कर अकारान्त तपुसकलिंगी होता है | उसी प्रकार बृहदारण्यक 4 
“ती च शता ' का प्रयोग मिलता है । जहाँ पंचमी का प्रयोग होना चाहिये वहाँ 
कभी कुछ आकारान्त या ईकारान्त स्त्रीलिंगी शब्द चतुर्यी में प्रयुक्त हैं। देखिए- 
| "भृत्यै न प्रमदितव्यं ” (तैत्तिरीय- १.२.११) उस aad में उपान्त्य प्रयोग 
| पंचमी में होने से (सत्यात्‌ न प्रमदितव्यं, धर्मान्न प्रमदितव्यं आदि) यह अन्तर 
स्पष्ट है । अकारान्त पुल्लिंग ' कर्ण ' शब्द तृतीया बहुवचन में र कर्णेभिः ' इस 
प्रकार प्रयुक्त है, जैसे प्रश्‍न जसे उपनिषदों के शान्तिपाठ में ' कर्णे: ' प्रयोग नहीं 
है । मात्मनेपद तथा परस्मैपद सामान्य रूप से मिला हुआ नहीं दिखायी पड़ता | 
' ऐक्षता ! के अतिरिक्त ' ऐक्षात्‌ ' परस्मैपदी प्रयोग आज तो स्वीकृत नहीं हँ । 
“जयति ' के. बदले कई जगह “जयते ' का प्रयोग है । इसी प्रकार का : ` सत्यमेव 
जयते ' वाक्य प्रसिद्ध है । सूक्ष्म दाष्ट से देखें तो इस तरह के कई विशेष प्रयोग 
| उपनिषदों में पा सकते हैं । 


उ ठ 


लौकिक संस्कृत के दूध में वैदिक संस्कृत रूपी feet की मिलावट जैसी है 
| पनिषद्‌ की भाषा । लेकिन इस साधुये के पार पहुँचना ही ओपनिषदिक भावना 
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तथा चिन्तन की महानता है । उपनिषद जिस अमूत की खोज में थे उसका कोई 
अंशमात्र उसकी भाषा के साथ आद्यन्त मिला-जुला अनुभूत होता हे । उपनिषद 
को हिमालय कहने पर यह तो नहीं भूल सकते कि हिमालय नित्य संगीत-वर्षिणी 
गंगाजी का सुजन करता है । उपनिषद की गंगा कविता है। मंक्समूलर ने 
बताया है कि उपनिषदों की रचना कवियों ने की है, ऋषियों ने नहीं । ऋषियों 
ने ही तो इस प्रकार बताया है । डॉ. राधाकृष्णन्‌ उनमें प्रसुप्त काव्यचेतना को 
प्रशंसा करते हुए ही उपनिषद्‌ का अध्ययन प्रारंभ करते हैं। जिनको कविहृदय 
प्राप्त नहीं हे वे वेदों तथा उपनिषदों की रचना नहीं कर सकते । प्रथमानुराग की 
दृष्टि से संसार का दर्शन करने पर उसके सौन्दर्य-रहस्य से उद्भूत आनन्दानुभूति 
की सरलता वेदिक सूकतों में है । ' सर्वाधिक प्रिय इस दुनिया में! (अधर्ववेद- 
५.३०.१७) “माँ के द्वारा सजायी तरुणी के समान ' (क्रग्वेद- १.१६३.११) 
प्रभात का दर्शन वेद में कर हम आनन्दित हो जायें । परन्तु उपनिषदों की किसी 
कन्या से भेंट हो जाये तो ag ' लाठी टेक कर चलने वाले वृद्ध ' (इवेताइवतर- 
४.३) के साथ चलने वाली होगी । प्राथंतापरक लोकमङगलप्रियता तथा बालक- 
सुलभ निष्कलंक माधुयं वेद की नैसगिक सुगन्ध है । उपनिषद्‌ का चिम्तनपरिणीत 
घन रस वेद में नहीं, वेद के अन्त में हीं प्राप्त हे । जब वेद गाता है कि इन सभी 
देवताओं को यह ससार अत्यधिक प्रिय है, तो उपनिषद्‌ द्वारा स्पष्ट संसार में 
“सत्य का मुख अमूल्य पदार्थ से आवृत है ” (ईश, १५) । वेद में जब सुर्य, चन्द्र 
तथा तारांगण उदित हो कर प्रकाशित होते हें तव सभी ग्रह जिस तम में अस्तंगत 
होते हैं उस तम के पार सूये उदित होता है | उसके अलकार, भाव सब शीघ्र ही 
हमारे मन को विष्णुपद में पहुँचाने वाले गड के पख बन जाते हैं। कहीं से 
आयी हवा से आकाश का हृदय-द्वार क्षण में खुल कर अपूर्वं आकाश-संसार कां 
आकस्मिक स्फुरण आँखों के समान हमारी आत्मा को भी स्तब्ध बनाता है । 
उदाहरण के रूप में एक eo | अन्तदंशंन द्रष्टव्य होगा- “ उस पुरष की रूपश्ची 
चमकाने वाले किसी वस्त्र के समान, श्वेत बकरी के खाल सी, इन्द्रगोप सी, अग्ति 
की ज्वाला सी, एवेत-कमल सी शीघ्र चमक उठे एकमात्र इन्द्रधनुष सी । (बृह्‌. 
२.३.९) सबसे सहज ध्रतीकों से असाधारण मे से असाधारण एक अनुभव का 
वणन करने का फल है यह । ऋषियों की वाणी के पीछे अर्थ दौड़ आता है; 
जिस प्रकार उच्चारण करना चाहिये उसी प्रकार उच्चरित उपनिषद की ध्वनि 
सुनना पर्याप्त है । भाषा से अनभिज्ञ व्यवित भी उसके अर्थ के योग में छिपके 
बिना नहीं रह सकता । गहराई, ऊंचाई, प्रकाश, निगूढ़ता आदि के योगसे जो 
उदात्तता आती ह वही उनकी शंली की खासियत हे । कभी-कभी मन की अनुगंज 
न मिटाने वाला परिच्छेद भी पाया जाता है। उदाहरण के रूप में एक देखना 
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उपयोगी होगा- “ आनन्दो waif व्यजानात्‌ । भानन्दात्‌ ह्येव खल्विमानि 
भतानि जायन्ते । आनन्देन जातानि जीवन्ति । आनन्दं प्रयन्ति, अभितंविशत्ति ।' 2 
(ित्तिरीय- ३ ६.१) आत्मा के नेत्रो को हमेशा विकसित कराने बाला एक पद्य 
और देखिये (प्रश्न- १.८) 


४ बिणवरूपं हरिण जातवेदसम्‌ 
परायणं ज्योतिरेकं तपन्तम्‌ । 
सहस्नरश्मिः शता वर्तमानः 

प्राणः प्रजानां उदत्येप सूर्य: ॥ 
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किस देश भें इन सूक्तो का आविर्भाव हुआ ? एक दृष्टिकोण से इस प्रश्‍न 
का कोई औचित्य नहीं है । वेद के समान उपनिषद भी अपनी चिन्तन प्रकृति में 
लोकोन्मुख हैं । वेद या उपनिषद में ' fava’ शब्द का जो प्रयोग हुआ है उसका 
अर्थ ' आसमान तया धरती की सब वस्तुएँ ' हे । शंकराचार्य इसकी व्याख्या 
“समस्त ' शब्द न करते हैं । इस ओर कोई ध्यान ही नहीं देता कि हमारे बीच 
प्रचलित ' ऊपर आसमान नीचे धरती ' इस प्रयोग में बेदोपनिषदों को प्राचीनता 
से उद्भूत एक मातृ-पितृ-संकल्प सम्मिलित है । बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ (६.२.२) में 
La एक ऋझमन्त्र (ऋग्वेद- १०.८८.१५) में इस प्रकार का एक अंश देख 
सकते हैं : 


“ प्राप्यमिदं विश्वमेतत्‌ समेति 
यदन्तरा पितरं मातरं च । ” 
विशव-व्याप्त एकता का दर्शन यहाँ सफल होता है। 


ug तो बताया गया कि इस विश्‍्वोत्मुख चिन्तन के उद्भव-स्थान-रूपी 
उपनिषद्‌ का आविर्भाव क्रिस देश में हुआ इस प्रश्न के बारे में अत्यधिक गहराई 
से सोचने को कोई आवश्यकता नहीं। एक दृष्टि से इस प्रशत में थोड़ा 
अनीचित्य भी है । शायद देशभर में व्याप्त एक वटवृक्ष भी मिट्टी के एक गठ्ठे से 
उग कर विकसित हुआ होगा। यहाँ हम मात्र इसी बात का पर्यालोचन करें कि 
उपनिषद्‌ का आविर्भाव कहाँ से हुआ । इससे सम्बन्धित कुछ सूचनाएं उपतिषदों 
5 ही उपलब्ध हैं । यह स्थापित करने की विशेष आवश्यकता नहीं कि उत्तर दिशा 
में हिमालय की ' तुंगश्नी शिखरें ' स्थित हैं जो ओपतिषदिक जनता को ज्ञात तथ्य 
। इस उत्तरी पहाड़ के समान ही वे दाक्षिणात्य पहाड़ विग्ध्य को मी देण को 
रक्षा करने वाले एक सीमान्त के रूप में मानते थे (कोशीतकी = २.१३) इन 
'हाडों का नाम लिये बिना इतना ही सूचित करना पर्याप्त है कि उत्तरी तथा 
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दक्षिणी दिशाओं में पहाड़ हैं । इसी प्रकार qa तथा पश्चिम के दो समुद्रों को भी 
संकेतित किया गया है । बृहदारण्यक्रोपनिपद्‌ एक घोडे के रूप में पूर्वी तथा पश्चिमी 
समुद्र, प्रभात, सूयं, हवा, आकाश, Pat, ऋतुएं, दिन-रात, नक्षत्र, पहाड़, वृक्ष - 
पौधे आदि सब को उस बिश्वाकाश में व्याप्त ए प्रतिबिम्व में सम्मिलित करके 
ही प्रारम्भ होता है । 


01४ 


तथापि इस संकल्पना में समस्त भारतवर्ष सम्मिलित हुआ नहीं दिखायी 
देता । ब्राह्मणों तथा पुराणों में भारतवर्ष को तीन भागों (आर्यावर्त, मध्यदेश तथा 
दक्षिणापथ) में तथा पांच दिशाओं (प्राची, दक्षिण, प्रती ची, उदीची और मध्यदेश) 
में विभवत किया गया है। उपनिषदों में प्रतिविवित देश, उसकी विशालता 
/ हिमवद्विन्ध्याचलमध्यदेश ” है । धर्मक्षेत्र के नाम से प्रसिद्ध कुरुक्षेत्र ही उसका 
केन्द्र है 1१ * इसका पुराना नाम ब्रह्माषिदेश हे । यहाँ और इसके चारों ओर कौरवों 
तथा पाण्डवों के परस्पर मिल जुल कर रहने से वे सब देश मिल कर कुरुपांचाल- 
देश नाम से वह विख्यात हुआ । बताया जाता है कि वहीं सब से श्रेष्ठ भाषा 
बोली जाती थी । वेदकाल में विख्यात कई वर्ग तथा वंश उपनिषदू-काल में गायब 
हुए । वैदिक काल में पंजाब में स्थित पुरुवंश तथा भरतवंश (ये बाद में परस्पर 
में मिले), यदुवंश, तुवेसुक्कल आदि सब अस्तंगत हुए । भरतवंश के अनुगामियों 
के रूप में कौरव तथा पाण्डव मंच पर आते हैं । वाशर, उशीनर, मात्स्यर आदि 
वंशज भी कुरुपांचालों के साथ ब्रह्मपिदेश, मध्यदेश में निवास करते थे ! कोसल 
(वर्तमान अयोध्या), विदेह (तिरहुत) तथा काशी के परस्पर मिल कर रहने के 
साथ कुरुणांचालों के साथ विरोध प्रकट किया । वर्तमान बिहार के दक्षिण में मगध 
था । वतमान बिहार ही विदर्भ है । ये सब पूर्व दिशा में हैं - प्राच्यदेश । 


पश्चिम में था प्रतीच्यदेश । पंजाब तथा सिस्धघाटी में निवास क्रिये निच्यर 
बाहीकर जैसे वर्ग यहाँ सम्मिलित हैँ । उत्तर के निवासी हैं उदोच्यर्‌ । उत्त रकुर 
SIAR, गान्धार, केकय, काम्बोज, जसे राज्य इस देश में थे । अपनी विशद्धि 
मे भाषा ने कुरुपांचाल की भाषा पर विजय प्राप्त की । तक्षाशीला इस देश में था | 
काश्मीर संस्कृत प्रगति का एक केन्द्र था । उत्तरकुः तथा उत्तरमान्द्र हिमालय के 
उस पार के जनसमूह तो हैं । सिम्मर के मतानुसार काश्‍मीर ही उत्तर कुरुदेश 
कुरक्षत्र के एकदम उत्तर में । दक्षिणमाद्र देश पंजाब में हुआ होगा । निकट भविष्य 
तक वह माद्रदेश के नाम पर हो जाना जाता था | माद्र लोग रावि, चेनाब तदियं 
के बीच के प्रदेश के निवाती थे तथा इतिहास के अनसन्धाता संकेत करते हुँ कि 
ag देश वर्तमान सियालकोट होगा । *४ अब उक्त प्रदेश पाकिस्तान के उत्तर” 


पश्चिम दिशा में आता है । पुराना गान्धार, केकय, काम्योज जैसे प्रान्त उस समय. 
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के वेदविज्ञान की पुण्यभूमि थी । अनार्य वर्ग निषाद, पुलिन्द, आन्ध्र, शराबर, चेर, 
जसे विभिन्न नामों से जाने जाते थे। अनुमान लगाया जाता है कि निषाद 
विन्ध्य तथा शतपुर के बीच तथा आंध्र, कृष्णा तथा गोदावरी के बीच पुलिन्द! 
और आन्ध्र के समीप उड़ीसा में शबर निवास करते थे । और कितने वंश तथा 
वर्ग उनका नामोल्लेख किया न जाते हुए अज्ञात रूप में ही इतिहासकारों की दृष्टि 
से ओझल हुए होंगे । 


उपनिषदो से भी बढ़ कर इन देशों तथा जन-समूहों के बारे में अत्यधिक 
जानकारी ब्राह्मणों से प्राप्त होती है । विशेष कर शतपथ, ऐतरेय, गोपथ जंसे 
ब्राह्मणग्रम्भ्ों से । 


अधिक नहीं तो भी कुछ बिन्दु के बारे में स्पष्ट विवरण उपनिषदों से 
प्राप्त होता है एक मुसाफिर याग्यं बालाकी नामक एक वेदविद्‌ से सम्बन्धित 
एक परामर्श है (बह. २१; कौशीतकी- ४ . १) । प्रायः उपयुक्त सभी देशों का 
उन्होंने भ्रमण किया था- कृशीनर, मात्स्य तथा कुरुपांचाल के बीच तथा काशीः 
विदेह आदि । काशी के राजा अजातशत्रु को ब्रह्मविद्या सिखाते के लिये गये । यह 
विद्वान्‌ बाद में राजा के सामने न बोल सकने से उच्छुंखलता में फेस गये । इसकी 
कथा उन उपनिषदों में वणित है । छान्दोग्य में बेकय राज्य के अधिकारी अश्व- 
पति के द्वारा अजातशत्रु के साथ ब्राह्मणों को उपदेश दिया जाने की कथा है । 
कुरुप्रदेश में जीवित सबसे दरिद्र तथा श्रष्ठ विद्वान्‌ उपस्ति चाक्रायण के सम्बन्ध में 
छान्दोग्य में (१:१०-११) पढ़ सकते हैं । छान्दोग्य (५.३.१) तथा बृहदारण्यक 
(६.२.१). यह प्रस्तावित करते हैं कि पाञ्चाल देश के एक राजा प्रवहण जैबाली 
के पास श्वेतकेत तथा पित्ता आरुणी ते जा कर वेदान्त का ज्ञान प्राप्त किया । 
विदेह के राज! जनक के सम्बन्ध में अनेक निर्देश बृहदारण्यक में (३ 
४.११.२; ४.२.१; ) है । पुत्र श्वेतकेतु को आइणी ` तत्त्वमसि से वेदान्त 
का सार निर्दिष्ट करने लगे तो गान्धार में जाते वाले एक व्यक्ति की कथा दृष्टान्त 
स्वरूप में प्रस्तुत करते हैं (छान्दोग्य- ६.१४.१) । भारत के उत्तर पूर्वी सीमा 
तक यह दृष्टान्त हमें पहुंचाते हैं । यह इस धारणा का सुधार प्रस्तुत करता है कि 
ऋषि एक जगह मौन रह कर तपस्या करनेवाले थे ।य बड प्रयासशील भी 
थे 11५ ' चरैवेति ' ही उनका उदवोध था । इनको विचित्र अनुभवों का सामना 
करना पड़ा । यज्य लाह्यायण ऋषि याज्ञवल्क्य से एक कथा कहते हैं (बृह्‌. ¬ 
३.२.१) asc कुछ ऋषियों के साथ माद्रदेश में प्रवास करते हुए पातञ्जल 
पप्य नामक एक व्यक्ति के घर में पहुंचते हैं। उस समब उनकी बेटी को एक 
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गन्धर्व सता रहे थे । उत्तर कुरदेश के समीपस्थ महावृक्ष नामक देश में जन्म 
लिये रैक्व नामक वेद-पण्डित की कथा छान्दोग्य में देख सकते हैं (४.१-२) 1 


कौनसे ऋषियों ने उपनिषद्‌ मन्त्रों का दर्शन किया इसके लिये आन्तरिक 
प्रमाण अधिक नहीं हैं । वेदों में मत्त्रद्रष्टा ऋषियों के नाम सृक्तो के साथ सुरक्षित 
दिखायी पडते हैं । संहिताओं को क्रमबद्ध किये आश्वलायन जसे ऋषियों के द्वारा 
निमित थौतसूत्रो में गोत्रपरम्परा तथा चरणव्यूडों के नाम-विवरण की तालिकाए 
हैं। ब्राह्मणों में वंशावलि भी हे । कुछ उपनिषदों में वंशावलियों के समान तालि- 
काएँ तथा नामावलियाँ हैं। उदाहरणार्थ, बहेदारण्यक में दूसरे, चोथे तथा छठे 
अध्याय के अन्तिम ' वंश देखने लायक हैं । वे उन उपनिषदों के रचयिता या 
ग्रहणकर्ता ऋषियों की नामावलि नहीं है, अपितु उनकी परम्पराओं की तालिका है। 
इसके साथ मन्त्रद्र्टाओं के नाम भी दियायी पड़ेंगे । 


औपनिषदिक ऋषियों के प्रतिनिधि हैं याज्ञवल्क्य । राजा तथा महात्मा 
जनक के दरबार के ज्ञान-विज्ञान-निधि पण्डित । इनका व्यक्ति-वैशिष्ट्य उपनिषदों 
में सर्वाधिक प्रज्वलित है । इसको कीथ ' सर्वोत्तम प्राज्ञ ' कहते हैं तो डॉयसन्‌ 
“ उपनिषद्‌ लोक का सर्वश्रेष्ठ व्यक्ति ' विशेषण देते हैं | डॉ. विल्यम्‌ चेंगूनर 
उनको ' आदर्शं गुरु का नमूना ' सम्बोधित करते हैं ।!६ याज्ञवल्क्य की चरित- 
सत्ता के सम्बन्ध में डॉयसन्‌ को सन्देह है । दो पत्नियों (मैत्रेयी तथा कात्यायनी) 
वाले याज्ञवल्क्य ने कहोल नामक जिज्ञासु को यह उद्बोध दिया कि पुत्रैषणा 
यथार्थ ब्राह्मण के लिये उपयुक्त नहीं । विचार करने पर यह हमारे मन को रञ्जित 
किये बिना नहीं रह सकता (बृह. - ३.५.१) । प्राचीन काल में ऐसा विश्वास 
किया जाता था कि सम्पूर्ण शतपथ ब्राह्मण की रचना याज्ञवल्क्य ने की, उसी 
प्रकार आरण्यक तथा उपनिषद्‌ रूपी बृह॒दारण्यक की रचना भी उन्होंने की । 
मैक्समूलर को इस बात का सन्देह नहीं है कि इस याज्ञवल्क्य से पूर्ण रूप से भिश्च 
हैं धर्मशात्र के रूप में प्रसिद्ध याज्ञवल्क्य 1१७ बहुदाण्यक के अन्त में याञ्चबल्क्र्य 
का नाम वंशावलि में feat हुआ है । यही नहीं वहाँ ऐसा भी बताया गया है कि 
वे शुक्ल यजुर्वेद का आख्यान करते थे। ऐंगलोपनिषद्‌ पेंगल को याज्ञवल्क्य 
के द्वारा दिये गये उपदेश हूँ । जाबालोपनिषद्‌ में निर्देशक याज्ञवल्क्य ही हैं। 
जीवन की सारी गतिविधियों का आधार आत्मा ही है यह प्रमाणित करते हुए 
मेत्रेयी से वे जो विचार प्रस्तुत करते हैं वह भारतीयों की आत्मविद्या का उत्तम 
नमूना है । उपनिषद्‌ रूपी समुद्र में हमारा मार्ग प्रशस्त करने वाले सबसे उन्नत 
दीपस्तंभ यह ऋषि हैं । $ 
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उपनिषद्‌ : कुछ तथ्य - ३३ 


मुण्डकोपनिषद्‌ के प्रारम्भ में ब्रह्मा से शुरु होनेवाली एक ऋषि परम्परा 
a) उक्त परम्परा के अन्तिम आचार्य अंगिरस से पास शौनक नामक वैभवशाली 
गृहस्थ जाते हैं तथा अंगिरस उनको उपदेश देते हुँ । यही इस रचना की शैली है । 
उसी तरह यह प्रस्तुत किया हुआ स्पष्टतया दिखायी देता है कि एवेताश्‍वतर नामक 
तपस्वी Hata श्‍वेताश्‍वतरोपनिषद्‌ के मन्त्र एक ऋषिसंघ को बताते हैं। भएनो” 


'पनिषद्‌ में तत्त्वजिज्ञासु युवकों को उपदेश देने वाले आचाये का नाम पिप्पलादन 
'है । ऐसा एक संकेत हैं कि कौशीतक नामक ऋषि की वाणी है कौशीतकी उप- 


निपद्‌ (२.१) । सुबालोपनिषद्‌ के प्रारम्भ तथा अन्त में यह स्पष्ट बताया गया है 
क्रि उसमें वर्णित सारी चर्चा एक ऋषि की रचना है । प्रोक्ता ऋषियों के नाम का 
उल्लेख न होनेवाळे कई उपनिषद हें । केनोपनिषद्‌ एक महान्‌ प्रश्न से प्रारम्भ 


“होता है । एक महान्‌ ऋषि का हृदयं वहाँ स्पन्दित हैं | यंह व्यक्त नहीं किया गया 
ह्‌ 


है कि प्रश्‍नकर्ता तथा प्रश्नों का हल करनेवाला कौन है। ईश जेसे प्रसिद्ध कई 
उपनिषद्‌ इस प्रकार गौरव का अनुभव कराते हैं । 


कई उपतिषदों में ब्राह्मण, क्षत्रिय, स्रियाँ तथा अमानूषी अनेक आचायं थे- 
महीदास, ऐतरेय, सत्यकाम जाबाल, उद्दालक, आरुणी, आरुणेय, श्वेतकेतु, प्रवहण 
जैबाली, शाण्डिल्य, रवव, भारद्वाज, बालाकी, जनक, अजातशत्रु, अश्वपति, गार्गी 
प्रतर्दन आदि । ब्राह्मण याज्ञवल्क्य जितने विख्यात हैं उतने ही या उससे भी ज्यादा 


, प्रसिद्ध हैं. विदेहाधिपति जनक । जिस उत्सुकता से उन्होने याज्ञवल्क्य की प्रशंसां 


की उसी प्रकार डॉयसन्‌ ' अपने राजदरवार के वौद्धिक जीवत के केन्द्र ' के रूप में 

जनक की प्रशंसा करते हैं । इत दो व्यक्तियों से बुहदारण्यक तथा छान्दोग्य भरपुर 

हें । जिन अन्य उपनिषदों में वे प्रकट नही होते उनमें भी सांध्यछाया के समान 

उनको = छाई व्याप्त होती अनभत होती है | जनक का दरबार उस समय गहुरे | 
आत्मचितन का वसन्तोद्यान होकर शोभित है । अनेक उपनिषद्‌ गुरु-शिष्य, पिता- 

पुत्र, पति-पत्नी तथा राजा-विद्वानों के बीच हुए संवाद के रूप में रचित है । तत्त्व- 
चिन्तन को मानुषी परिवेश प्रदान करके पूर्वपक्ष तथा सिद्धान्तपक्षों को अलग 
अलग कर उनके आघात-प्रत्याघातो से दष्टिकोणों की विविधता उत्पन्न करने 

वाली यह रीति बाद में समस्त भारतीय तत्त्वज्ञान में स्वीकृत हुई । 


इस प्रकार की चर्चा में किसी भी पुरुष के साथ स्वतन्त्र तथा निर्भय होकर 
भाग लेने वाली एक स्त्री है-गार्गी वाचरुनवी । वे याज्ञवल्क्य के लिये भी अतृप्ति- 
कर क्षणों की सृष्टि कर सकते में समर्थ प्रतिभाशाली चिन्तका थीं । मंत्रेयी के साथ 


उन्होंने जनक के दरबार की शोभा बढाई । . 
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कठोपनिषद मै यम निकेतम्‌ को, छान्दोग्य में सनत्कुमार नारद को, तथा 
कोएीतको में इन्दर प्रतर्दन को आत्मोपदेश देते हँ । ये अमानुषी हूँ । बैल, हंस 
fafeat आदि सब सत्यक्राम जावाल के लिये गुरु बन जाते हँ (छान्दो, ४४-८) 


संक्षेप में ताम तथा रूप को मिथ्या मानने वाले वे प्राचीन ऋषि अपने 
दर्शन के अमत तत्त्व की कामता करते हैं. न कि अपनी अमरता की। उनको 
कर्त त्व का अभिमान न था । वे तत्त्व के केवल द्रष्टा मात्र थे । चिन्तन को वाणी 
का एकमात्र लक्ष्य मानने वाले वे शेष सबको अययार्थ तथा विचित्र मानते थे ।१ ८ 


भूतपूर्व उपकुलपति, कालिकत विश्वविद्यालय सुकुसार उधिषकोड 
कालिकत (केरळ) 
हिन्दी विभाग, कोचीन विश्वविद्यालय माषान्तर : एम जी. वेबकी 


फोचीन- ६८२०२२ (केरळ) 


डि्ध्चाणयाँ 


१. बाल गंगाधर तिलक का तऊ है कि बैदिक काल ईसा-पूर्वे ४५०० 
तथा ब्राह्मणकाल ईसा-पूर्वे २५०० तथा उपमिषरों का काल ई. पूर्वे 
१६०० है । याकोबी वेद को ई. पृ. ४५०० के ग्रन्थ मानते हैं, मैक्स” 
WAR ई. पू. १२०० के, और बिण्टरनित्स ई. पू. २५०० तथा २००० 
=| बीच के मानते हैं । विण्टरनित्स का मत मध्यममार्गी तथा वस्तु- 
निष्ठता की दृष्टि से जादा स्वीकार्य लगता है । 


Vide Max Muller; Indian Philosophy, Vol. 1, p. 67 
S. N. Dasgupta; 4 History of Philosophy, Vol. 1 
p. 10. 


M. Hiriyanna; Essentials of Indian Philosophy, p. 9 
२. Vide Max Muller; A History of Ancient Sanskrit 
Literature, 9. 63 


Rogozin; Vedle India, 9. 114 
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Bloomfield; Tie Religion of the Veda, 9. 17 
; & I 


Winternitr; A Hisrory of Indian Lirerature, p. 6 


. Indian Philosophy. Vol. 1, ७. 143. नाद में लिखें The 


Principal Upanisads नामक ग्रन्थ में राधाकृष्णन्‌ ने इस तालिका 
से माण्डूक्य को हटा कर कठ को सम्मिलित किया है (0. 22 ) 
डॉय्सन्‌ की तालिका को उन्होंने स्वीकृत किया । अतः माण्डूक्य तथा 
बुद्ध से पहले इतिहास-ग्रन्थों में जो अकित है वह गलत होगा । 


. " ईशकेतकठप्रश्नमुण्डमाण्ड्क्यतित्तिरा: । 


Rata च छान्दोग्यं बृहदारण्यकं तथा ॥ ” (मुक्तिकम्‌- ३०) 


इस श्लोक में नामक्रम का कोई आधारभूत तत्त्व नहीं लगता, इसके 
अलावा कि उक्त उपनिषदों के नाम छत्दबद्ध तथा लयगतिबद्ध fea 
जायें | छोटे नाम पहले तथा लम्बे कठिन नाम बाद में प्रयुकत करने 
का प्रयत्न किया गया है । 


. The Cultural Heritage of India, Vol. 1, p. 347. 


धिद्यारण्यक्रत माने जाते वाले शांकरदिग्विजय नामक काव्य में 
Weary ने नसिहतापिनी उपनिषद का भाष्य लिखा ऐसा बताया 
गया है । हमारा अनुमान है कि उल्लूर के केरल साहित्य चरित्र में जो 
यह बताया गया है कि उक्त भाष्य शंकराचार्य ने पञ्चपाद की प्रार्थना- 
नुसार लिखा (खण्ड १, प. १०२) बहू एक आधारहीन प्रस्ताव 
दिखायी पड़ता है । उक्त महाकवि ने लोकश्रुति को आधार मान कर 

यह भत प्रकट किया है कि अथर्व शिखा, अधर्वेशिरस्स आदि उपनिषदों 


पर भी शंकराचार्य ने भाष्य लिखें | 


- मैक्समुल्लर का यह तर्क है कि सबसे प्राचीन उपनिषद्‌ हूँ मैत्री 


(मंत्रायणी) - देखिये Sacred Books of the. Eust, Vol. XV, 

0, 6 कीथ The Religion and the Philosophy of the Veda 

and Upanishads में लिखते हैं कि वजसू चिकोपनिषद्‌ यह प्रमाणित 

करते वाला असाधारण उपनिषद्‌ है कि ब्राह्मणत्व, जीवन, शरीर, 

जगत्‌, कर्म, धर्म आदि की चर्चा का प्राधान्य किसी भी उपनिषद्‌ में 

नी हा 
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. The Philosophy of the Upanishads, p. 8. 


. The Cultural Heritage of India, Vol. 1 p, 348. 


. मुक्तिकोपनिषद्‌ के प्रथम अध्याय में शान्तिपाठ दिये हुए हँ । शांकर- 
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.K.V Gajendragadkar; Neo-Upanishadic Philosophy, 


pp. 8-40. 


| 
“परीमं | 
- “ एकैकस्यास्तु शाखाया एकैकोपनिषन्मता ' (मर्वितिकम्‌- १४) । 
एक सौ आठ उपनिषदों के नाम मुवितकम्‌ प्रस्तुत करता है । 
३०-३९) 


अल्लोपनिषद्‌ के रचनाकार अकबर के दरबार के सदस्य शकभावन 
(१५५५-१६०५) थे । 


भाष्य का अध्ययन करते समय इन शान्तिमन्त्रों के अतिरिक्त अन्य 
छ; उपनिषद्‌-वचनों का भी पाठ करने को परम्परा हे । 


विष्णपुराण में पराशर महषि मैत्रेय को उस समय के भूविज्ञान का 
उपदेश देते समय भारत के सम्बन्ध में वह लोगों के देशप्रेम से 
गौरवान्वित हो ऐसा प्रस्ताव रखते हैं (२.२२-२६) । भारत ही 
श्रेष्ठ राज्य है तथा वहाँ का जम्म दुर्लभ है । उसकी dia इस 
प्रकार बतायी गयी हैं (२.३.१,- 


“ उत्तरं यत्‌ समुद्रस्य हिमाद्रेश्वेव दक्षिणम्‌ । 
वर्ष तद्‌ भारतं नाम भारती यत्र सन्ततिः ॥ ” 


कूर्म (९.४७.२४-४४), बामन (४५), मत्स्य (११४), मार्कण्डेय 
(५४), भागवतम्‌ (५.१९.९-२८) जँसे पुराणों में भारत का वर्णन 
देख सकते हैं । ' भारतं प्रथमं वर्ष ' से जम्ब्रद्वीप के अंश के रूप में 
' हरिवंश ' का वर्णन करते हैं । 


मनुस्मृति में आर्यावर्त जैसे देशों की परिभाषाऐ देख सकते हैं 


(२.२२) : 


ie 


आसमुद्रात्तु वे पूर्वादासमुद्राच्च पश्चिमात्‌ । 


तयोरेवान्तरं गिर्योः आर्यावर्त वि बधाः ॥ ९ 
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उपनिषद्‌ : कुछ तथ्य ३७: 


अमरकोश सरलता से बताता है : “ आर्योवर्त॑ पुण्यभूमिर्मेध्यं fareq- 
हिमालयो: ” (२.१ ९) | आर्यावर्तं में ब्रह्मावर्त, ब्रह्म पदेश तथा 
मध्यदेश सम्मिलित हैं । कई इतिहासकारों के अनुसार आर्यावर्तं तथा 
ब्रह्मावर्त, एवं ब्रह्मावर्तं और ब्रह्मषिदेश में परस्पर भ्रम हुआ है। 
वर्तमान पूर्वी पंजाब से उत्तर प्रदेश के पूर्वं तक व्याप्त प्रदेश आर्यावर्तं 
कहलाता था । “ आर्या आवर्तन्ते यत्र " व्युत्यत्ति - आयौँ का निवास 
स्थान । मनुस्मृति में ब्रह्मावर्त को इस प्रकार वणित किया गया हैं 
(२.१७) : 


सरस्वतीदपद्वत्योर्देवनद्यी यं दन्‍तरम्‌ । 
a देवनिमितं देशं ब्रह्मावर्तं प्रचक्षते ।। 


अब प्रायः पाकिस्तान के साथ मिले हुए प्राचीन भारत का उत्तर- 
पश्चिमी भाग । फिर कुरुक्षेत्र (इसका पहला नाम ब्रह्मविदेश था) 
को मिला कर कुरुपांचाल देश, मात्स्य, वि३ेहू, शूरसेन जैसे देश । 
ये तथा मध्यदेश मिलें तो आर्यावर्त होता है | मध्यदेश के सम्बन्ध मं 
मनुस्मृति (२.२१) : 


“ हिमवद्विन्ध्ययोर्मध्यं यत्प्राक विनशनादपि | 
प्रत्यगेव प्रयागाच्च मध्यदेशस्स कीतितः ॥ ” 


ऋग्वेद में प्रख्यात नदियों में से एक है सरस्वती । सबसे श्रेष्ठ माता 
तथा देवी के रूप में उसक्री प्रशंसा की गयी है । (२,४१.१६०१८) । 
ऋग्वेद के दसवें मण्डल की नदीस्तुति (१०:७५.५) में गगा तथा 
यम॒ना के बाद महत्त्व सरस्वती का है । सप्तसिन्धुओं में से एक । 
ऋग्वेद के छठे मण्डल का ६१ वां GH मात्र इस नदी के सम्बन्ध म 

| Wax तथा यमना के बीच की यह नदी है ऐसा अनुसन्धाताओं 
'का मत है । दृषद्वती तानेश्‍वर के पास से हो कर बहने वाली नदी 
है । नैमिषारण्य इसके किनारे पर है । ऋग्वेद में (३.२३.४) कुरुक्षेत्र 
की दक्षिण सीमा पर कौनसी नदी है इसके सम्बन्ध में मतभेद हूँ । 
यमुना और गया क! संगम है प्रयाग | 


(४. ७. C. Law; Historical Geography of Anclent and 
Medieval India, ७. 24. 
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१५. भागे लिखें गये रामंपुवंतापिनी उपनिषद्‌ में लैका का उल्लेख हे. | 
(४३, ४५} । नाश्दबिन्दूपनिषद्‌ में * भारतवर्ष ' शब्द का प्रयोग 


दिखायी पड़ता है । 


१६. The Religion and the Philosophy of the Vedas and the 


= 
ot 


Upnishads. 


The Philosophy of tlie Upanishads, 2. 214. 
William Chekner; A Tradition of Teachers, p. 11 


_ A History of Ancient Sanskrit Literature, p. 296 

' याज्ञवल्क्य ' शब्द का अर्थ याज्ञेबल्क धारण करने वाला ऐसा अत्ता 
सकते हैं । यज्ञ + वल्कं = यज्ञवहक (यज्ञ के लिये धारण किवी 
: शाने वाला अजिन) । 


~ 
‘5 


९५ 


. सलयालम्‌ साहित्य के समकालीन प्रसिद्ध समीक्षक प्रोफेसर सुकुमार 
उबिक्कोड के १९८५ में साहित्य अकादमी पुरस्कार से सम्मातित 
तस्म्रसंसि ग्रन्थ के प्रथम खण्ड के पाँचबे अध्याय का भाषान्तर । 


es 
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' काप्रायनी ' क कथ्य को सन्दिग्ध प्रामाणिकता 


हमारे विचार में किसी रचना की पड़ताल अथवां अनुशीलन करते समयं 
दृष्टि एदा उसके कथ्य पर होती है । कथन की पड़ताल से ही उसकी दृष्टि एवं 
बिश्व दष्टि का बोध होता है । उसी समध हम यह भी जान लेते हैं कि उसकी दृष्टि 
हमारे लिए उपयोगी है या नहीं अथवा कितनी और किस सीमा तक उपयोगी है ? 
प्रत्येक रसावअति के मल में सदा कथ्य की उपादेयता ही निहित रहती है । संक्षेप 
भे रचना a कथ्य पाठक के लिए जितना उपयोगी होता है उतनी ही श्रेष्ठ बह 
रचना आंकी जाती है । किन्तु रचना का कथ्य यूं आंका जाने वाला या उपयोगी 
नहीं बन जाता है । वह पाठक तक सम्प्रेषित होता है तो आंका जाने वाला बनता 
है। और सम्प्रेषित होने के लिए वह अपने में एक नोदन या प्रनो दन बल घारण ५ 
। रहता है । यही कथ्य की शक्तिमत्ता होती है जो कभी भी कथ्य से अलग 
महीं रहती है । 


आमतौर पर यही देखने मे आता है कि कथ्य की पड़ताल करते समय हम 
पहले रचना की विषय-वस्तु अथवा भाव की पड़ताल करते हैं और बाद में शेली 
का विश्लेषण करते हूँ । ag एक परिपाटी सौ बन गई है । कामायनो के साथ भी 
यही हुआ है । किसी ने उसके भाव पक्ष पर इतना बल दिया कि उती को रचना 
का कथ्य मान लिया गया । और जिन्होंने प्रसाद के सर्जनात्मक वर्चस्व को स्वीकार 
किया उन्होंने उसके काव्य कौशल को तो सराहा किन्तु कथ्य को प्रतिक्रियावादी 
कह कर छुट्टी कर दी । हमारे विचार में कामायनी क्या मानस तक की एसी 
व्याख्या न तो रचना के साथ न्याय करती है और न उस रचना के माध्यम से 
व्याख्याकार हो अपने को स्पष्ट कर पाता है । कामायनी की विवेचना करते समय 
यदि हम उसके कथ्य की शत्रितमत्ता को बराबर ध्यान में रखे तो कदाचित्‌ रचता 
१ साथ म्थाय-हो सके और अन्य कलाकृति के अध्ययने का मार्गे भी प्रशस्त 
हो सके । 


पदासशे (हिम्दी), बर्थ ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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ग्रहाँ थोड़ा कथ्य को परिभाषित कर लेना भी जरूरी है । साधारणतया 
कथ्य का अभिप्राय विचार से लिया जाता टे । किसी बस्त, घटना एवं संघटना के 
संबंध में लेखक का क्या विचार है, अर्थात्‌ उसके समथन अथवा निदा-तिरस्कार 
में वह क्या कहता है । समस्त घटित के प्रति उसका क्या रुख ह | दरअसल जिसे 
हम विचार कहते हैं वह वस्तु की समझ ही होती है । ध्यान देने की बात यह है 
कि किसी वस्तु की समझ या अर्थ भी वस्तु की समझ या अर्थ नहीं होता है । वह 
वास्तव में वस्तु को अन्य वस्तुओं से उसके संबंध की समझ होती हे । क्यों कि 
हम वस्तु को न तो एंकाकी जान सकते हूँ और न परिभाषित कर सकते हैं 
उसकी परिभाषा अन्य से सम्बन्धित करके ही दी जा सकती हे । अत: वस्तु-विचार 
या वस्तु-अर्थ वस्तुओं के सग्बन्धो का विचार है | 


वस्तु-अवधारणा भी यही है । इस पर हमने अन्यत्र विस्तार से चर्चा की 
है। और यह रेखांकित करने का प्रयास किया है कि वस्तु क्या है यह जानते ही 
हमारी भावनाएं भी उस बोध से सम्पृक्त हो जाती हैं । मन एक समग्र इकाई है | 
वस्तु की समग्र समझ में प्रक्षक भी अपने समग्र से ही उसे समझता या अंगीकार 
अथवा धारण करता है । वस्तु-बोध की इस आणूविक अथवा संश्लिष्ट प्रकृति के 
प्रकाश में ही हम किसी रचना-मूल कीं समझ प्राप्त कर सकते हूँ । 


कामायनी में प्रस्तुत कथा-वस्तु पर विचार करें तो हम देखते हैं कि जल 
प्लावन के अवशेषों में मनु ही सवे प्रथम हमारे सामने आते हैं । देव-संस्कृति के 
ध्वंस की स्मृति ने उन्हें अकेला और निरुपाय कर दिया है। श्रद्धा के प्रबोधन से 
न्हे जीवन का अर्थ मिलता है । गृहस्थी बस जाती है । किन्तु उनकी स्वार्थपरत 
की वासना-लोलुप प्रवृत्ति उन्हें परिवार से बाँध कर नहीं रहने देती है । वे परि 
[: ] की सुरक्षा, सुदृढता एवं विस्तार के लिए कुछ नहीं करते हैं । एक सें अनेक 
होने की भावना उनमें लुप्त-प्राय हे । इडीपस ग्रंथी उनमें इतनी प्रबल है कि वे 
श्रद्धा के लिए पुत्र से ही ईर्ष्या करने लग जाते हैं । श्रद्धा को उन्होंने बडी विचित्र 
स्थिति में डाल दिया है । वह पुत्र की बन कर रहे या पिता की । यह पिता-पुत्र 
की प्रतिद्वन्द्विता की गहराई में उतर कर प्रसाद क्या मनुष्य को अविवेकी पुरुष के 
रूप में देखना चाहते हे ! पश्चिम का इरेंशनल मॅन कहीं यही तो नहीं है ? नतीजा 
होता है कि मनु एक दिन माता और पुत्र दोनों को छोड़ कर परिवार से पलायन 
कर जाते हैं । राह चलते चलते सारस्वत प्रदेश की इडा के ससंग में आकर भी 
धही किया जो श्रद्धा के साथ किया था । वे प्रजापति बने | राज्य के समस्त 
नियम-विधान उनके ere में आ गए । किन्तु उससे भी उन्हें सन्तोष नहीं gat । 
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एक दिन अपने बर्ष रता-पूर्ण आचरण से इड़ा को ही हस्तगत कर लेना चाहा । 
प्रजा से परास्त हुए तो पुनः राज्य छोड गए । अन्ततः एक दिन श्रद्धा ने ही उन्हें 
ढूँढ निकाला | उसके ह्वी सहयोग से उन्होंने क्षितिज पर नटराज शिव में समाहित 
इच्छा, क्रिया और ज्ञान के समन्वय से तादात्म्य स्थापित किया । तो क्या प्रसाद : 
जीवन और जगत्‌ को यह अर्थ देना चाहते हैं किसमरसता-सामंजस्य का मार्ग - 
शिव का मार्ग है और ag श्रृद्धा की स्मित रेखा से एकाकार होता है । इससे अर्थ 
ag निकलता है वि श्रद्धा ही व्यक्ति के विकास के मूल में हैं । लेकिन हमें कामा- 
यनी की कथा का यह अन्तिम भाग क्षेपक सा प्रतीत होता है । अन्यथा कथा तो 
वहां ठहर गई हे, जहाँ श्रद्धा मानव को इड़ा के सुपुदे कर या उसके संरक्षण में 
छोड कर मनु को लेकर नटराज शिव के मार्ग पर चल पडती है । मानव को 
उसका यही आशीर्वाद है कि वह तर्कमयी के साथ मिलकर श्रद्धामय होने से समाज 
से समरसता. का प्रचार करे | इससे भी यही अर्थ निकलता है कि सामाजिक 
विकास के मूल में भी श्रद्धा ही है । | 

प्रश्‍न होता है कि श्रद्धा में एसा कोनसा तत्त्व हे जो व्यक्ति और समाज 
दोनों को आगे बढ़ाने वाली शक्ति के रूप में सहायक सिद्ध होता है ? 


कामायनी में उसके रूप-विस्तार को देखें तो पता चलता है कि ag एक 
ऐसा चरित्र है जिसे उसकी गुणवत्ता के कारण प्रसाद, व्यक्ति और समाज दोनों 
के लिए प्रेरणाप्रद मानते हैं । वह एक ऐसी प्रबुद्ध नारी है जिसने जीवन-जगत्‌ का 
सार पा लिया है। मनु को भी वह उसे वताना चाहती है । उसका कहना है-- 


एक तुम ag विस्तृत भूखण्ड प्रकृति वैभव से भरा अमन्द 


कर्मे का भोग, भोग का कर्म यही जड़-चेतन कर आनन्द । ” (कामायनी: 
श्रद्धायगं, प. २५)२ 


_ लेकिन यह काम मनु अकेले नहीं कर सकते हैं । उसके लिए वह अपनी 
a अपित कर देती है । और मनु को बया करना है वह भी समझाती जाती 
९ | उसका कहना है कि “वे शक्तिशाली हों, विजयी बनें, विश्व में गूंज रहा 
न “ उन्हें ही तो संस्कृति में मूल रहस्य बन कर यह बेल फैलानी है। और 

है काम कुछ कठिन भी नहीं है । देव संस्कृति के बचे खुचे उपकरण लेकर तथा 
द शो विद्युत्‌कणौं को ममन्वित करके मानवता को विजयी कर सकते हैं । मनु 
2 न काम से झिझंकना नहीं चाहिए । काम में ही तौ ' महाचिति ' सजग हुई 
पढ्यो रही हे । बह तो सर्ग इच्छा का परिणाम है । यहाँ पर श्रद्धा का पुरुषः 
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४२ 
संसर्ग से पूवं ही मित्रवत्‌ कान्ता सम्मित उपदेश शुरू हो : abl है : मी 
वासना का वेग काना को लाली को उभारने लगता है तब भी a a श 
नता को नहीं छोड़ती हे । सपपण क ते समय भी वह कि यो ya! है । 
बह अपने को इतनी दुर्बल समझ रही है कि पूछने लगती ह ग्यास is है क 
बनेगा तारी हेतु ? " बह डरी हुई है । और डरना भी ठीक सके कारण उ 
खब अच्छी तरह ज्ञात हैं सारा जमाना उसक खिलाफ रहा है । देव दानव सपु 
उत्त लटा है । उसके लिए यही रास्ता है कि "मैं दे दू और न फिर कुछ लूं। 
उसके भीतर की लज्जा उसका इस प्रकार समथन करली हुई दिखाई देती हैं 


« नारी ! तुम केवल श्रद्धा हो, विश्‍वास रजत नग जग तल म, 
आँसू के भीगे अंचल में मन का सव कुछ रखता हंग 
प्र गा ” A 
तमको अपनी स्मित रेखा से यह सर्धि-पत्र लिखना होगा । (aah लर जा 
सर्ग, पू. ४५ ) 


ह श्रद्धा का विवेक-सम्मत आचरण-बोध या धारणा है जो सदा नैतिक 
संचैदो की अनभति से सम्पक्त है। सर्वेगों का आवश SAA लक्षित नहीं होता ह। 
बहू मनु के नर-पशु पर भी कुपित नहीं होती हे । मनु को वह इतना ह ॥ कह कर 
उपालम्भ देतो है कि 


* सन । बया यही तुम्हारी होगी उज्वल मानघना 

जिसमें सब कुछ ले लेना हो हुन्त ! बची बया शकयता । ' (वहीं : कर्म- 
सर्ग पू. ५५) 

उसका तो उन्हें सिर्फ यही कहना है कि - | 

“ औरों को हँसते देखो मनु - हंसा और सुख पाओ | 

अपने सुख को विस्तृत कर लो सब को सुखी बनाओ । ” (वही : कर्म" 
सर्ग, प्‌. ५५) 

किन्तु मनु उसकी एक नहीं सुनते हैं। फिर भी वह अपने काम में लीत 
रहती है । मनु के लिए उसके पास दीन अनुग्रह के अतिरिक्त कुछ नहीं है । वह 


शालियाँ बीनती, अन्न संग्रह करती और तकली बातते तकली की ही इस प्रक [र | 
सम्बोन्धित करके रह जाते a 


७ चल री तकली धीरे-धीरे, प्रिय गए खेलने को अहेर !” (कही, fet | 
सर्ग, पृ. ६२) 
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उस निर्मोही को सहने के अतिरिक्त और उसके पास कोई चारा नहीं है । 


और जब भनु का नेर-पशु अतिचारी प्रजापति बंनता है और एक दिन 
रक्तोन्मांद में प्रजा की सामूहिक बलि के सामने परास्त होकर सुमूर्ष हुआ पड़ा 
रहृता है तो उस समय भी श्रद्धा ही धरने मधुर स्पर्श का मरहम लगाने यहाँ 
पहुंच जाती है । श्रद्धा में उसके लिए प्रतिक्षोभं, कोष, गुणा, भत्मना आदि में से 
कुछ नहीं है । उसके लिए बहू एक प्रवासी बावले के अलावा और कुछ नहीं है। 
उसके लिए वह इड़ा सें भोव सी माँगतो हुई दिखाई देती है। और जब मनु 
अपने अपराध की वहिन में जल कर वहाँ से भी पलायत कर जाते हैं तो भी 
श्रद्धा उन्हें पुनः ढुंडने के लिए निकल पड़ती हे । प्रसाद के शब्दों में बह- 


“ लोक अग्नि में तप गल कर, ढली स्वर्ण प्रतिमा बत -- 
वह मातुमूति थी विश्व मित्र । ' (वहीं, दर्शनसगं, पृ. १६१ 


रा 


इस प्रकार बह सब तरह को उपेक्षाएं सह कर भी दूसरों का अपमा दुलार 
ही देती रहती है । वह कभी भी अपना धेय नहीं खोतो हे । मनु भी अन्ततः 
उसकी मातृ-मूति को पहचान लेते हैं और कहने लग जाते है कि- 


“ तुम देवी ! आह कितनी उदार, यह मातृमूति हे निविकार, 
हें सवंधंगले ! तुम महती, सब का दुख अपने पर सहतीं 
कल्याणमयी वाणी कहतीं, तुम क्षमा निलय में रहतीं, 

मैं भूला हूँ तुमको निहार- नारी सा ही, वह तुच्छ विचार ! " 
(वही, दर्शनसग पृ. ११८) 


और जब वे अपनी निरीहता प्रकट करते हैं और मात लेते हैं कि अब 
विकार मात्र रह गए हैं तो वह उन्हें उस स्थान पर ले जाने को तत्पर है जहाँ 
निरन्तर शान्ति रहती है । सुहाग छीनने वालों के प्रति भी वह ममतामयी और 
दयालु बनी रहती है क्यों कि उसने बिछुड़े को अबलम्ब दिया । अवलम्ब देना 
एक श्रेष्ठ मानव मूल्य है । उसने ममतामयी बन कर नारी धर्म का निर्वाह ही 
किया है । श्रद्धा इतनी उदार हे कि वह इड़ा को क्षमा करते के साथ-साथ अपने 
पुत्र मानव को ही उसे सौंप देती है । राग बांटनेवाली का यह मन कितता महान्‌ 
शा कितना उदार और कितना उदात्त है । इतना ही नहीं उसके कोश में कुछ 
भौर भी है । वह इड़ा-मातव दोनों से शासक बन कर ऐसी राष्ट्र-नीतिं फैलाने 
को परामर्शे देती है कि समाज में कहीं भी भय की व्याप्ति शेष त रहे। मानव 

डाढस बंधाती हुई वह कहती हैं कि - 
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« हे सौम्य ! इड़ा का सुचि दुलार, हर लेगा तेरा व्यथा भार, 
यह तर्कममी तू श्रद्धामय तू मननशील करे कर्म अभय 
इसका तू सब संताप निचय, हरले, हो मानव भाग्य उदय 
सब की समरसता कर प्रचार, मेरे सुत ! सुन माँ की पुकार ! 
(वहीं, दर्शनसर्ग पृ. ११४) 


इसी समरसता को एक दिन मनु भी श्रद्धापुक्त तन्मय हुए | क्रिया 
और ज्ञान के समन्वय में प्राप्त कर लेते हैं। इस समन्वय को उन्होंने श्रद्धा की 
स्मित रेखा ने ज्योतिर्मान किया था । 


कुल मिला कर देखें तो लगता है कि श्रद्धा हाड़ मांस का शरीर धारण 
करके भी उसका अपना कहीं कुछ नहीं है, यद्यपि वह परम सुन्दरी हे । वह 
वायवीय गुणों का एक ऐसा पंज है जिसने मानव रूप धारण किया हुआ हे । वह 
एक निविकार वत्सल भाव की प्रतिमूति है । उसका पूर्वानुराग-अनुराग एवं विरह 
भी दीन, करुण एवं उदार है । उसके संवेदनशील स्वभाव में प्रसाद ने जिन गुणों 
का समावेश किया है उनमें नेतिक भावना, प्रेम भावना (क्षमाशीलता, उदारता, 
दयालुता, करुणा, वत्सलता सबंहितकामना आदि) तथा आत्मगौरव की भावनाएं 
सर्वोपरि हैं । वह सदा स्व पर, पर को तरजीह देती है । व्यक्तिगत रूप से उसके 
पति-प्रेम में एक निष्ठा के साथ-साथ आत्म विसर्जन का भाव है। ममु के प्रति 
उसमें wee पति-भक्ति है । दासत्व तो वहाँ नहीं है, किन्तु स्वनियोजित दासत्व 
तो वहाँ है । कवि ने इस अमूर्त भावों को श्रद्धा में मूतिमान किया हुआ है । इसे 
हम भावना का देवीकरण भी कह सकते हैं । यह निरपेक्ष को सापेक्ष अथवा ठोस 
सत्ता प्रदान करना है । यह कुछ इस प्रकार हुआ है कि. मानों हमारी भावनाएं 
अथवा संवेद कोई सूक्ष्म तत्त्व हैं जिसे स्थूल करके दिखाना है । यही मानवता का' 
[ है । किन्तु वास्तव में हमारे भावों के सभी प्रकार- संवेग ।इमोशत) 
आवेग अथवा अनुभूति संवेदन तथा संवेद (सेटीमेण्ट) न कोई तत्त्व है और त॑ 
चिरन्तन सत्य, जसा कि प्रसाद ने कामायती के आमुख में इस प्रकार कहा है, 
“ सूक्ष्म अनुभूति या भाव चिरन्तन सत्य के रूप में प्रतिष्ठित रहता है, जिसके 
द्वारा युग-युग के पुरुषों की और पुरुषा्थो की अभिव्यक्ति होती रहती हैं। : 
(आमुख : कामायनी) वास्तविकता ag है कि ये मानव-मन की संत्रटताएँ मात्र 
हुँ । बहुत लोग इसे तत्त्व कहते हैं । परन्तु हैं ये प्रक्रिया मात्र ।- ऐसी प्रक्रिया जो 


सदा अत्य वस्तु एवं संघटना से प्रकाश में आती है, cad का उनका अपना कोई 
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अस्तित्व नहीं होता है । बिना दूसरे के संदर्भ या सम्बन्ध के उसै हम अनुभूत 
नहीं कर सकते हैं । वह एक सापेक्ष सत्य होता है । परन्तु प्रसाद: कुछ एसा 
दिखाते हैं कि मानों श्रद्धा में उवत भावनाएँ जन्मजात हैं । जबकि मन्‌ अपने में 
आदिम प्रवृत्तियों को ही धारण किए हैं। शायद मनु के आदि पुरुष होने का यही 
उनके लिए अर्थ हो । कवि का ध्येय कदाचित्‌ यह रहा कि मानव के वत्यात्मक 
स्वभाव को आधार मान कर उसके 'मानवीयकरण की प्रक्रिया को घटित करके 
दिखाया जाये । या शायद वे इस वात को रेखांकित करना चाहते हैं क्रि. मनुष्य 
स्वभाव से अपने मूल में अविवेकी होता है । समस्या उस नर-पश्‌ को आदमी 
बनाने की ही है । और यह श्रद्धा के माध्यम से हो सकता है । श्रद्धा के माध्यम 
का एक और अभिप्राय यह मी हो सकता हे कि वह उन्हें कान्तासम्मित उपदेश 
से शिक्षित करे । किन्तु मनु पर उसका कोई ज्यादा असर नहीं पड़ता है। कवि 
का यह अभिप्रेत भी नहीं है । उसके लिए श्रद्धा एक व्यवित न होकर भावनाओं 
का प्रतीक हे । इसी लिए उसे मनु-प्रदेश की न कह कर गांधार-प्रदेश की बताया 
गया है । उसका व्यक्तित्व भिन्न है । कवि का कहता है कि मन से यदि उन 

भावनाओं का संयोग हो जाता है (जो गांधार प्रदेश के हैं) तो उसमें मानवता 

विकसित अथवा प्रस्फुटित होती दिखाई दे सकती है । इसी को उसने मनन की 

स्थिति कहा है । इसका उल्लेख कामायनी में इस प्रकार आया है fa, “ यदि 

पह्‌ श्रद्धा और मनु अर्थात्‌ मनन के सहयोग से मानवता कां विकास रूपक है तो 

वड़ा भावमय और श्लाघ्य है । ” इसका आशय यह है कि मानव बनने के लिए 

श्रद्धामय होना है । यही कामायनी का मूल कथ्य है । 


` प्रश्न पैदा होता है कि यह मनन क्या चीज है? साधारणतया मनन का 
अथ चिन्तन या सोच-विचार से लिया जाता है । आत्म-चिन्तन भी इसी के लिए 
अरोग होता है । किन्तु चिन्तन मनन से नर-पशु मानव बनता है यह सन्दिग्धता- 
पण ही नहीं असम्भव भी है । आत्मलीत होता भी इसे ही कहा गया है। दस 
अवस्था से यदि किसी अन्य वस्तु की जरूरत पाई गई है तो वह आत्मा का ही 
हसरा पर्याय पर-आत्मा बताया गया है । समस्त आध्यात्मबादी दर्शन इस आत्म- 
तत्व का बड़े विस्तार एवं गहनता से विश्छेपण-विवेचन करता आया है । इसकी 
उसने सुक्ष्म से सूक्ष्म व्याख्या की है और उसे ही मानव मुक्ति का मूलाधार सिद्ध 
या है | प्रसाद भी आत्मानु मति के इसी चिरन्तन सत्य को भाव तत्त्व के रूप 
७ देवते हैं और श्रद्धा में उतै प्रतिष्ठित करते हैं । किन्तु vat प्रतिष्ठित प्रेम, 
भात्मगोरव एवं नैतिक विवेक आदि भावताएँ किसी ऐसे मनन का फल नहीं हैं 


जो में है. औ में नहीं हैं 
अदधा में है और मत में नहीं हैं?। : : ले 
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हमारे विचार मे मनन का अर्थ मन के उत्त नित्य-व्यापार से लिया जाना 
चाहिए जिसके मध्य ag इन भावनाओं का अजित करता है। दरअसल हमारी 
भाबनाएँ (स्थायी भाव) मन की नित्य-क्रिया के उपाजित तथ्य हैं, कोई 
जन्मजात पूल तत्त्व नहीं हैं | 


नित्य प्रक्रिया के अन्तर्गत मन की ऊर्जा के प्रत्यक्षण, कार्थ वृत्ति एवं संवेदन 
(अनुभूति) के सभी भेद-उपभेद कार्यरत रहते हैं। अनुभूति के अन्तर्गत चेतना 
के उत सभी भावों की गिनती होती है, जिन्हें हम संवेग (इमोशन), आवे 
अथवा अनुभव या अनुभूति (फीलिग) के अतिरिक्त संवेग (सेंटी मेन्ट) के नाम 
से जानते हैं | हमारा भावना जगत्‌ भी यही है । प्रमाद ने मन की इन प्रकार की 
ऊर्जाओं को इच्छा, क्रिया और जान के पर्याय के रूप में माना है । इनके मनो” 
विज्ञान में और आगे हमें जाने की आवश्यकता नहीं है। हमारा निवेदन केवल 
इतना है कि ये न किसी तत्त्व के विभाग हैं और न चिरन्तन । यह हमारा 
मानसिक जगत्‌ है जो तत्त्व न होकर संघटना मात्र है। बहुत लोग इसे आत्मा 
तत्व भी कहते हैं i किन्तु है यह प्रक्रिया ही है और वह भी ऐसी प्रक्रिया जो 
बाह्य में संघटित संघटना से संघटित होती है। उसका स्वयं का कभी कोई 
अस्तित्व नहीं होता है । वह उम पर से प्रकाश में आता है जो उससे सर्वथा 
स्वतन्त्र होता है । वह एक तरह मे वस्तु जगत्‌ का ही परावर्तेत या अनुचिन्तन 
होता है । बिना दुसरे के संदर्भ या संबंध के हम कभी भी मनोमप्र नहीं होते हैं 
सच कहो तो यही सच्चा अध्यात्म है जो पर-सापेक्ष है । हम जब इस तथ्य को 
नजरअंदाज करते हैं तब हम सदा भात्मा या भाव की नित्यता के मोहजाल में 
फंसते जते हैं । श्रद्धा में हमें जिन भावनाओं के दर्शन होते हैं वे aa की नित्य 
क्रिया के उपाजित तथ्य हैं जो वस्तुगत मथार्थ के परावर्तन में उपलब्ध हुए हैं। 
: सच यह है कि श्रद्धा ने भी उन्हें आजित नहीं किया है । अपितु उसके अन्दर जो 
एक और नारी है उसने उन्हें अजित किया था । बह तो उससे केवल तादात्म्य 
स्थापित करती है । gat शब्दो में वे इतिहास पुरुष के अजित संस्कार हैं । उनकी 
अवधारणा को ही कवि ऐन्द्रिय बिब्ों की समायोजना से श्रद्धा के चरित्र में तत्त्व 
रूप सें पुनंस्थापित्त करता है । 


इतिहास में हुआ यह है कि जब चरवाहा पुरुष स्त्री को पोछे छोड़ गया, 
यूथ विवाह में सब स्त्रियां सब की पत्तियां हो गई, कवीलो के सरदार सम्पति 
संभय करके राजन्‌ की उपाधि धारणं करने लगे था कबीले के बिखण्डित होने 
पर परिवारों की ates होने लगी तो पुरुष के गहूपलि या गृहपति बन आते ते 
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नारी एकनिष्ठ भाव से घर की चार दोवारी में घिर गई । आगे चल कर जब 


“4 सम्पत्ति का वाम मात्र का अधिकारी रह गया तो भ-सम्पत्ति सात के 


हाथ चली गई । बाद मे उसकी जगह पूंजीपतिने ले ली । लेकिन किसी भी 
अवस्था में स्त्री पुरुष के संबंधों में aga अधिक बदलाव नहीं आया । ag गौण से 
गौणतर होती गई । श्रद्धा के भीतर की नारी यह सब सहती रही । इतिहास 
पुरुष को भी उसका खेद हुआ- ‘ag हाय ! अबला हुई। ' पर कारण से वह 
अज्ञात ही रहा । उसे यह पता नहीँ चल सका कि जोत्रिकोपार्जन की विधी मे 
परिवर्तन आ जाने सें यह हुआ है। FA FA उत्पादन के नए औजार, नई 
रीतियाँ मालूम होती गईं वैसे वैसे ही उत्पादन विधि भी बदलती रही । पत्थर 
की जगह नोहे-लकड़ी के औजार आ गए, पशुपालन को जगह खेती ने ले ली। 
wal फे साथ उद्योग-धंघे भी चल निकले । फिर मशीन आ गई। इस प्रकार 
जनसंख्या की बद्धि भौर जीविकोपार्जन की विधि के बदलते रहते से समाज 
संगठन भी बदलता गया । और उस बदलाव में आदमी आदी के परस्पर संबंध 
भी बदल गए । इस बदलाव का मूलाधार अर्थःप्रक्रिया थी । लेकिन इतिहास 
पुरुष उससे अनभिज्ञ रहा । वह नहीं जान सका कि श्रम विभाजन ते जिस प्रकार 
स्री को पुरुष की तुलना में गोण स्थिति में रव दिया था, वेसे ही बिनिमय बाजार 
बोर मुद्रा ने आदमी आदमी के संबंधों को उससे भी कहीं ज्यादा विकृत किया । 
भब प्रधान और गौण के स्थान पर अधिकारी-अधीतस्थ, राजा-प्रजा, शासक 
शासित, प्रभु-रेयत, शोषक-णोवित, जमीनदार-किसान और पूंजीपति-श्रमिक जैसे 
हो गए । कहने का अभिप्राय यह है कि पशुपालन युग के स्री पुरुषों के मध्य आया 
क्षुद्र अंतराल । यह अंतराल आगे के य॒गों में बड़ी खाई बन गया । जीविकोपार्जन 
को विधि की उत्तरोत्तर प्रगति में आदमी आदमी के संबंधों में जितना अंतराल 
बढ़ा उतना ही ज्यादा उत्पीडन भी आया । किन्तु मनुष्य जाति फिर भी निर्मूल 
नहीं हुई अपनी सत्ता को बनाए रखते एवं बहतर होते के उपक्रम में उसकी 
आंतरिक संघटना बाह्य संघटमा से तालमेल बनाते हुए विमंगतिपूर्णं जीबन जीती 
ही । इसमें उसके भावना संस्कार ने बही मदत की । वह अपने को ऐसे संस्कारों 
में ढालता गया कि सत्तावान एवं बेहतर होता रहे । परन्तु ग्रह व्यक्ति का एकल 
केप नहीं था । ऐसा नहीं किया कि वह बैठे ठाले अपने में सद्भावनाएँ ले आया 
हो और विषम परिस्थिति से aa निकला हो । हुआ यह कि जीवनयापन में बहू 


त तो अपने ओजारों या संसाधनों से लड़ा और न अपने सहकर्मी-सहयोगी से 


_ प्रतिकूल स्थितियों में लडता अगडता रहा ! उसने अनिच्छा पर भी उससे सहयोग 


fi 
MT Lag कमी भी अपने परिवेश से उद्दीपन-अनुक्रिपा संबंत्र में स्थित नहीं 
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रष्टा । उसने अनिच्छा पर भी उससे सहयोग किया और इच्छा पर तो किया ही.) 


उसका यह इच्छा-अनिच्छा सहयोग सहकार उसका भावना संसार था । यही उसकी 


मानवता थी, यही उसका सौन्दर्य बोध था । यह एक दोहरी प्रक्रिया थी । कुछ 
घाहूर घटित हुआ तो उसको देख कर बेहतर होने के लिए कुछ भीतर भी घटित 
होता गया । बाहरवाला भीतरवाले को संस्कारित, अनुकूलित. करता रहा । यह 
अतीत में ही नहीं हुआ, वर्तमान में संघटित होता है । कर्मण्यावेश के समय वस्तु 
संवेदन, परिबोध आदि बिबों के सूत्रीकरण जैसे ही हमारे मन में अवधारणा की 
अन्विति तक पहुँचते हैं बैसे दी हमारे संवेग अपने विषय से अनभिज्ञ रहने अथवा 
उसके कल्पनागत रहने अर्थात्‌ अप्रस्तुत होने से प्रस्फुटन का अवसर नहीं पाते हैं, 
जिससे वे ऐसे तत्त्वो का उत्सर्जन करने लगते हैं (अपने विषय पर प्रक्षेपण का 
अवसर न पाने से) जो ऐन्द्रियगोचरता के सामीप्य में संवेदना या अनुभूति 
(फीलिंग) का संस्पर्शं पा जाते हैं और वस्तु-वर्तन-विषयक अवधारणा से संगकत 
हो जाते हैं | इस प्रकार संवेगो से निमृत तत्त्व जो अवधारणा को आवेष्टित किए 
रहते हैं भांवनाओं के रूप में अपनी पहचान कराते हैं । अभिप्राय यह है कि अपने 
जीवनयापन के दोरान आथिक सामाजिक विकास की संगतता में जो नई प्रथा चल 
निकलती है और लोकाचार की मर्यादा प्राप्त कर लेती है, इतिहास पुरुष उसके 
प्रति अपनी अवधारणा बनाता और प्रशंसा-तिरस्कार की धावना के माध्यम से ही 
उसे ग्रहण कर पाता है । उत्पादन विधि बदलती है उत्पादन संबंध बदलते हैं तो 
उसकी वस्तु-विषयक अवधारणा भी बदजती है । उगी प्रकार उसका भावतालोक 
भी रूपान्तरित होता रहता है। कतिपय उदाहरणों से यह बात स्पष्ट हो जाती है। 
प्रागेतिहास काल में जीव-हत्या, वध, निष्कासन, पशु-बलि आदि जीवनया. 
पल की अतिवायंता होने से प्रशंसा के विषय थे । कालान्तर में वे ही निन्दा कें 
विषय हो गए । इसके बिपरीत शूद्र, स्री, अनाव, राक्षस आदि जो तिनदा तिरस्कार 
के विषय होते थे, प्रशंसा के विषय बन गए । ऐसे हीं जो प्रेम के विषय थे, घृणां 
के विषय बन गए । राजा और ब्राह्मण दुराचारी, दुश्च रित्र होने पर भी समादूत 
थे । किन्तु आज हमारी भावनाएं उनके प्रति कटु ते कटुतर हुँ । कहना यह है कि 
भावनाएं मानसिक व्यापार की ऐसी संघटनाएँ हैं जो परिवेश में संघटित होते बाली 
घटनाओं पर निर्भर करती हैं । वस्तुगत यथार्थ के प्रति हमारी जैसी अवधारणा 
बनती है उती के अनुसार हमारा भावजगत्‌ भी बदलता रहता 2 | भावनाएँ 
अवधारणा के साथ नत्थी रहती है । उनकी निरपेक्षता की कल्पना निराधार हैं' 
इतिहास पुरुष के जीवन में उसकी प्रेम, घृणा, निन्दा, तिरस्कार, प्रशंसा, आदर 


सोन्द्येवोध, उदात्तता एवं नैतिक विवेक जैसी भावनाओं ने ag काम किया कि | 
ऐतिहासिक विकास अथवा जीविकोपाजेन कीः उत्तरोत्तर प्रगति में आदमी आदमी | 
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के.संबंधों में जो अंतराल आया और उत्पीड़न को पाला बढी उसके प्रतिरोध में - 
अपनी सत्ती को बनाए रखने और बेहतर होने की कोशिश में वह यथार्थ के साथ 
संवेदानुराग से जुड़ता हुआ विसंगतिपूर्ण जीवन जीने में सक्षम हुआ । जीवमयापत्त 
के मध्य कारण की अनभिज्ञता में उत्पादन संघटना और आंतरिक संघटना का ag 
रिश्ता सदा बना रहा । समाज के आथिक ढाँचे की शर्तों किसी न किसी रूप में 
प्रत्यक्ष अप्रत्यक्ष उसके भावजगत्‌ को अनुकलित करती रहीं | उसके उपाजित 
संस्कार उक्त ढाँचे को संगतता में ही विकसित हुए । उसकी सदा यह कोशिश 
रही कि जीवन की विभीषिका किसी तरह दूर हो । उत्पीड़न कम हो | कितना 
कम हुआ इतिहास इसका साक्षी है । और सबसे बड़ा साक्ष्य यह है कि वह आज भी 
उत्पीडन के आमने-सामने खड़ा है । 


इतिहास-पुरुष का अग होने से स्री जाति को भी कुछ कम नहीं रहना पड़ा . 

हैं । पणुवारी युग की नारी बृहत्‌ समाज-संरचना में जाकर कहीं ज्यादा गौण ही . 
गई । पुरुष के सम्पत्ति अधिकार ने उसकी एक-निष्ठता को चार दीवारों में बन्द - 
कर दिया । उत्तराधिकार ने उसे पुरुष का दास बना दिया । उसकी हालत पशु से 
बदतर हो गई । गौतम, परशुराम, सुदर्शन, और ययाति की कथाएँ इसकी पुष्टि 
करती दिखाई देती हैं । ययाति ने अपनी पुत्री माधवी को ऋषि गालब को उदार 
दै दिया था । उसने तीन राजाओं से हुई संतानों के बदले दो-दो सौ घोड़े लेकर 

और माधवी सहित विश्वामित्र को गुरुदक्षिणा के रूप में दे दिया था । विश्वासित्र 
ने फिर एक संत-संतान पैदा करके माधवी को लौटा दिया था । अन्त में उसके पिता 
ने उसे स्वयंवर में वर चुनने के लिए कहा था । किन्तु बह अपने जीवन से तंग 
आकर वन में तप करते के लिए चली गई थी । इन्द्र से सम्भोग करने के कारण 
गौतम ने अपने पुत्र चीरकरी को माता का सिर काटने के लिए कहा था । बाद में 
उनका क्रोध शांत हो गया था । परशुराम तो माता का सिर काट ही देते हैं । ऐसे 
ही सुदर्शन को शंका हुई कि कहीं ओघवती अतिथि को सम्भोग सुख देकर सत्कार 
ca । स्तान से लोटने पर मालूम हुआ कि पत्नि ने ब्राह्मण अतिथि का पुर्ण 
क oe hes हुए । कहते का आशय यह है कि आर्थिक दबावों के 

युग मै नैतिकता के मानदण्ड बदलते रहे हैं । ओघवती के पास | 

aN न हैँ तो सुदर्शन नये मूल्यों के प्रति शंकालु हैं । किन्तु जमदग्नि और 
= काल में पितृसत्ता पूरी तरह स्थापित हो गई थी । स्त्री का अपना कोई 
जा नही रह गया था । माधवो ते अवश्य किराये पर उठा दिए जाने से तंग 


भा ea छ i 
` गकार स्वयंवर फे ढकोसले का प्रतिरोध किया । ऐसा करके भले ही उसने ब्यक्ति" 
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भी अन्य स्त्रियों की तरह ही अनभिज्ञ थी । दरअसल जीविकोपार्जन विधि की 
अपनी शर्तों के वशीभत पहले काम की जो प्रथा चल निकलती है, कोई कितना 
ही नाक-भौ सिकोड़े अन्ततः व्यक्ति के आत्मगौरव को लोकावार से तदाकार होना 
ही पड़ता है । जीवन जिस प्रकार आथिक विकास के सहारे आगे बढ़ा है उसके 
अन्तर्गत श्रम-विमाजन, विनिमय, पुरुष-सत्ता, सम्पत्ति-संचय तद्‌गत उत्तराधिकार 
से स्त्री-पुरुष के संबंधों में जो एक-निष्डता आई उसने स्त्री को पुरुष की प्रभुता में 
पूरी तरह धकेल दिया । उसको बनाए रखने में स्त्री कितनी भी आहत हुई हो, 
किन्तु उसने उफ न की । उसकी आह विरल है । वह अपने उत्पीडन के कारण 
से सदा विरत रही । बह मातृत्व को गरिमा को ढोते हुए लोकाचार से तादाम्य 
स्थापित कर आत्मगौरव की भावना द्वारा सत्तावान्‌ होती रही । बह नहीं हुआ तो | 
बस्तुगत यथार्थ के प्रति निन्दा-तिरस्कार की भावना से जीदनयापन करती रही । | 
जहाँ उसने विरोध at बीड़ा उठाया और तलवार हाथ में ली समाज शक्तियों ने, | 
जो अर्थ-शक्तियों का ही पतिरूप थी, उसे मानवी से देवी रूप खडगधारिणीं मान 
लिया । वह भी एक दिन लोकाचार का अंग बन गया । मातृत्व का देवीकरण हो 
गया । नारी ने मातृत्व की उस गरिमा को भी ऊपर सै ale लिया । उसकी 
प्रशंसा भावना के लोकाचार से भी वह तदाकार हुई ! लेकिन भौतिक धरातल पर 
वह पुरी तरह घर की चार दिवारी में घिरी रही और पति को परमेश्वर मानने 
पर विवश हुई । व्यक्ती स्तर पर (समाज स्तर पर तो कुछ ही नहीं) उससे इतना 
हुआ कि तिरस्कार निन्दा की भावना में अपने आक्रोश को रूपान्तरित करती 
रही और दासी का जीवन व्यतीत करने लगी । श्रद्धा के भीतर जो नारी al 
हुई है वह यही इतिहास नारी है जिसके साथ उसने तादाम्य स्थापित किया हुआ 
है। वह मनु के पशु को पूरी तरह समपित हे और उसको आदमी बनने को रित 
करती रहती है। मनु की अतिचारिता को छोड जाने का उसके पास कोई विकल्प 
नहीं है । स्वयं प्रसाद भी “ आंसू के भीगे अंचल में मन का सब कुछ रखना होगा 
कह कर नारी की दयनीय दशा क। उल्लेख किए बिना नहीं रह सके । किर भी वे 
इस नारी मूति को एक आदरं के रूप में स्थापित करना चाहते हैं । जबकि वह 
मि काल की नारी की अवधारणा से भिन्न नहीं है । आधुनिक पूँजीवादी युग 
में जिस पुरुष सत्ता और उसके सम्पत्ति अधिकार ने वर्ग-समाज का पोषण किया 
eat ने चेरी और सहारा की सृष्टि की । आदर्श उसका भी एकनिष्ठता का ही 


रहा जी सामंत काल मक कर पाँव की ताली हास बाद, के, कप में स्थापित 
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हो गया था! समस्त सुव और स्मृति साहित्य ने इसी आदर्श को प्रतिष्ठित किया। 
क्यों कि पुरुष के सम्पत्ति-अधिकार को किसी ने चुनौती नहीं दी थी । वह पवित्र और 
बेदाग बना रहा । किन्तु प्रसाद की दृष्टि इस तरफ नहीं गई । उनका लक्ष्य भाव” 
नाओं की निरपेक्षता को श्रद्धा में रूपाकार करना था । वे चरित्र की काल-सापेक्ष 
स्थूल विषमता में नहीं गए । उनकी आदशंवादी तत्त्वचिन्तक-दृष्टि ने मन के 
अजित ढाँचे को आध्यात्मिक तत्त्य के रूप में देखा, उसकी प्रक्रिया में नहीं गए । 


भावनाओं के उपयंक्त ऐतिहासिक Cat से यही निष्कर्ष निकलता है कि वे 

हमारे मन की संघटना मात्र हैं और जीवन के आथिक मूलाधार की संघटनाओं से 
सदा अनुकूलित रहती हैं। वे व्यक्ति को ऐसे संस्कारों से भर देती हैं कि वह सामा- 
। जीवन में तालमेल बैँठाता हुआ जीवनयापन को पार कर जाता है । दुसरे 
शब्दों में, हमारी भावनाएँ बेहतर होने के ऐसे संस्कार हैं जिनके माध्यम से हुम सटरम्‌ 
पटरम्‌ अपने जीये जीने की तसल्ली में खोये रहते हैं । इतने खोये रहते हैं कि हम बस 
हैं, जैसे भी हैं, हैं तो सही । लेकिन जीवन तो भावना या अध्यात्म नहीं है । वह 
भौतिक भी होता है । अर्थ-नियमन में जब व्यवित, व्यक्ति से पिछड़ जाता है तो 
एक मरता जाता है और भावनाओं की उदात्तता में डूबा रहता है और दूसरा 
मौज करता है । यदि उसकी उदात्तता में अथं का योग भी हो जाता है तभी वह 
उत्पीडन मुक्‍त हो सकता है । परन्तु इतिहास में तो वैसा हुआ नहीं । भावना ने बस 
यह किया कि पुरुष दासता को झेल लिया । और आज भी झेल रही है । श्रद्धा के 
We कुछ कम तो नहीं हैं । वह कुछ न कहती हो, बात अलग है । वैसे प्रकृति ने 
ही मनुष्य को यह क्षमता दी है कि ag भावनाओं के मागं से प्रकृति परिवेश के 
दबावो से वच निकल कर बेहतर जीवन अनुभव कर सकता है | इससे यदि जीवन 
उछ लम्बा हुआ तो दुख भी उतना ज्यादा सहता पड़ा । इसमें कारण प्रकृति 
उतनी नहीं जितनी उसके ज्ञान की दोहरी सीमाएँ थी। एक सीमा तो यह रही 
बह्‌ बहुत समय तक यह नहीं जान सका कि उसके जीवनयापन को अनुकूलित 
करने वाला आथिक नियमन था । दुसरी सीमा यह रही कि वस्तु जगत्‌ को जो 
भी अवधारणा वह बनाता चलता, वह बहुत दिनों तक साथ न देती थी । परिवेश 
बदल जाता तो समस्या और की और हो जाती थी । बहुत समय तक ऐसा होता 
सहा कि मूल कारण ज्ञात न होते के पर उसकी भवधारणाएँ, मान्यताएँ, विश्वास 
» मूल्य भी दोषपूर्ण सिद्ध हुए । अवधारणा-दोष से भावना-दोष भी आया। 
नित्दा कहाँ जुड़े, प्रशंसा किसकी हो, कोई पता नहीं रहा । राजतन्त्र की प्रशंसा- 


प्रशस्ति के टो = क 
शस्त्र में क्या महीं कहा गया। शूद्र और स्त्री की निन्दा में कोई कसर नहीं रखी 
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गई । यह भोवना-दोष आजतक भी गया नहीँ है | संवेगों कीं छीलन से बचने के 
लिए यही मार्ग उसके पास था । वही उसने किया । att कि संवेगों का उद्रेक तो 


अकर्मण्यता की संज्ञा थीं; आत्मघात भी । वह यह नहीं सह सकता था | सत्ता: , 


वान्‌ और बेहतर होते के लिए उङ्गयत-उदात्तीकरण का रास्ता ही उसके पास रद्र 
गया था । (यद्यपि यह उसके बाद में भी काम आया |) 


लेकिन यह सब एक अवस्था तक ही रहा । जब यह्‌ पता लगा कि अवधारणा 
दोष से भावना-दोप आया है, असली चीज तो आधिक नियमन था जो व्यक्ति 
और समाज दोनों को अप्रच्छन्न रूप से अनुकूलित कर रहा था । यह भी पता लगा 
कि वे नियम समाज को एसी अवस्था तक ले जाते हैं जहाँ जीविका-कर्म की मूल 
क्षमता वाले इतने व्यस्क और समझदार नहीं हो जाते हैं कि उन्हें लगने लगता है 
कि समाज में लोगों के बीच आए अंतराल को दूर करने में शासक वर्ग सबसे 
बड़ी बाधा सिद्ध हो रहा है तो सम'ज का नया प्रबुद्ध वर्ग बलपूर्वक बाचा को RET 
कर नई समाज-८५वस्था स्थापित कर Bar है ! क्रान्ति सम्पन्न हो जाती हैँ । कामा- 
यनी में प्रसाद भी सामाजिक विकास की उस अनिवार्यता को प्रस्तुत किए बिना 
नहीं रह सके । ' अतिचारी प्रजापति " और सामूहिक बलि का पंथ निराला कर 


उत्पन्न घटना का उल्लेख करके कवि ने स्पष्ट समझा दिया है कि अभी तक व्यक्ति : 


आर समाज के बेहतर होने की जो प्रकियाएँ स्वतःस्फूर्त, अचेतन, और इच्छा 
विमुक्ते होकर कार्यक्षम होती रहीं थीं उनकी जगह सचेतन कमं ने ले लौं है--- 
अर्थात्‌ शांतिपूर्ण प्रगति की जगह हिसात्मक उथल-पुथल ने ली है । विकास तें 
क्रांति को जगह दी । 


यहाँ एक महत्त्वपूर्ण सवाल यह उठ खड़ा होता है कि समाज की उस अवस्था 
में पहुँचने पर श्रद्धा में मतवान्‌ भावन!ओं की क्या स्थिति रह | है? भावः 
जगत्‌ की निरपेक्षता तो कब की निस्सार हो गई। जब क्रोध, भय, लड़ाकूपन को 


अपनी छटा दिखाने का अवसर मिल जाता है तो भावनाओं को कौन पूछता है ? . 
` शौयं पराक्रम की गिनती हाने लगती है । मनु में क्ररता, नृशंसता आई, यह नहीं 


कि भ्रावमयता गई । 


इस संबंध में हमारा निवेदन है कि यह पता लग जाने पर कि शोषक” 
| ASS संबंधों के मूल में समाज का आथिक ढाँचा ही है, वह हमारे सामने तब 
भी अदृश्य और अप्रस्तुत ही रहता है, जैसे पहले रहता था । कारण व्यक्ति नहीं, 


व्यवस्था होती है । वह जातिवाचक या समूहवाचक अथवा व्यविवाचक न दी केरे | 
भाववाचक संह ही रन पील बो aR! SMAI OORT ARATE, उपदि 
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_ आदि सेदो में ल्पास्तरण हो कर व्यवस्था (अगस्युत) को धारणा से ही जुड़ता 


है । और कर्मण्यावेश में सामाजिक ढांचे के प्रति नियुक्त (सरोगेट) पर ही हमारे 
क्रोधादि संवेगों का शमन होकर रह्‌ जाता है। प्रशासन अधिकारी, एवं प्रभुओं की 
हृत्या से व्यवस्था को हत्या नहीं हो जाती है । वह बदलती नहीं है । व्यक्ति तो 
संरक्षक या सैनिक मात्र होता हे । व्यवस्था तो अमुक व्यक्ति, अमुक संस्था या 
अमुक वस्तु नहीं ह 1 वे सब व्यवस्था के प्रतिनियुक्‍्त होते हैं। इसीसिए सम्पूर्ण 
व्यवस्था को बदलने का नाम क्रांति हे । स्तुत्य हे । 


अत: संबंधों के अंतराल का मूल कारण ज्ञात हो जाने पर भी वह हमारे 
्रत्यक्षण का विषय न रहने से अप्रस्तुत ही रहता है । यदि भावनाओं का नकार 
उससे जडता हे तो उन्हीं की समक्षणिकता में नई राजनीतिक शवित के निकाय 
एवं संसाधन तथा नव समाज से रचना-संवंछी विचारों का स्वीकार भी नव. 
व्यवस्था की धारणा ते सपृक्त होता हे | कहने का अभिप्राय यह हे कि हमारी- 
भावनाओं का आधार हमारी अवधारणाएं ही होती हैं, जो छोटी-छोटी धारणाओं 
से मिल कर बनती हैं और निरपेक्ष सी लगने लगती है । महत्त्वपूर्ण वस्तु-संबंधों 
का अर्थापन ही होता है जो अवधारणा में निहित रहता है । और भावनाओं से 
परिपुष्ट होता है। इसी से यह बात निकलती है कि हमारी भावनाएं किस अर्थ 
की प्रशंसा के गीत गाती हैं और किसके निन्दा गीत । वस्तु संबंधों का 
अर्थापन क्या है? 


ओ- यही वह स्थल है जहां से प्रसाद बुनियादी तोर पर अलग होते दिखाई देते 
है रे क।सायनी का सारा ढाँचा भावों की निरपेक्ष सत्ता तथा श्रद्धा में उनका 
पूतिकरण, सब इस बात के fre घूमते हैं कि प्रसाद क्री जीवन-जगत्‌ संबंधी 
धारणा बया है ? इड़ा के शब्दों में-- 


“ वह अनंत चेतन नचता है उन्माद गति से, तुम भी नाचो अपनी द्वयता में- 
बस्मृति में । क्षितिज पटी को उठा बढो ब्रह्माण्ड विवर में, गुजरित घनवाद सुनो 
इस विश्व कुहर में / ताल ताल पर चलो, नहीं लय छूटे जिसमें, / तुम न विवादी 
स्वर छेडो अनजाने इसमें । ” (वहीं-संघषं सगं पृ. ८९) 


स्पष्ट है कि अखिल सृष्टि में एक निरपेक्ष सत्ता निवास करती है जो गतिशील 


है । saat गति में लय है । मनुष्य ने उसी की लय में लय मिला कर चलना है । 


शरद्धा ते भी यही बात कही है कि '' चेतना का सुन्दर इतिहास - अखिल 


. गेव भावों का सत्य, / विश्व के हृदय पटल पर दिव्य अक्षरों से अंकित हो नित्य | 
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विधाता की कल्याणी सृष्टि, सफल हो इस भूतल पर पुण, | पट सागर, विखरे गट 
पुज और ज्वालामुखी हो qo / आज से मानव की कीति अनिल भू, जल, में रहे 
में बन्द । ” (वही : श्रद्धासर्ग पृ. २६) 


अर्थात संष्टि में जी कल्याणकारी नियमन है, मनुष्य भी उसी नियमन को 
भांवनाओं के माध्यम से चतुदिक्‌ अंकित कर सकता हैँ । एक वाधा यह है कि- 
४ चिति केन्द्रों में जी संघंस चला करता है, यता का जो भाव सदा मन में 
भरता है। ” /(वही : संघर्ष सर्ग पृ. ८८) 


उसमें अपने सुख की आराधना ही उसका श्रेय बन जाता है । 


इसके लिए प्रसाद का संदेश ताल ताल पर चलने का है। भोर “स्पर्धा में 
जी उत्तम ठहरे ” उन्हे चाहिए कि “ लोक सुखी हो आश्रय ले उस छाया में। “ 


इसी को श्रद्धा यह कह कर स्पष्ट करती है कि- 


“कर रही लीलामय आनंद इसी में सब होते अनुरक्त / काम-मंगल से 
भंडित श्रेय-सर्ग इच्छा है परिणाम / तिरस्कृत कर उस को तुम भूल बनाते हो 
असफल भावधाम / नित्य समरसता का अधिकार उमडता, कारण जलधि समान / 
व्यथा से नीली लहरों बीच बिखरते सुख मणिमय द्युतिमान । ” (वही; व्यधा 
सगं : पृ. २४) 


अर्थात्‌ जो कारण हे वही कार्य है । यह प्रसाद की सार्वभौमिक सत्ता की 
निरपेक्ष धारणा है । व्यथा के स्फुल्लिंग में चेतना निवास करती है । उसका स्पंदन 
समरस होने के लिए है । यह बात मनु ने समझनी है और अपने अन्दर के समरसंक 
को पहुचानना है। और बह [ | भावनामय होने से हो जाती है । इस प्रकार 
इस समस्त के चिन्तन का सार यही है कि जो कुछ है वह चेतन सत्ता ही है । वढी 
प्रधान है । भौतिक जगत्‌ को उस चेतन ने ही अपनी लय में ढालना है 1 


प्रसाद की दृष्टि इस तरफ नहीं गई कि वस्तु जगत्‌ की अपनी अलग सत्ता है 
जो चेतना से स्वतन्त्र है और उसके नियमन के अनेकानेक विधान हैं, जो परस्पर 
संबंधित और निर्भर होते हैं । बहो हमारे बोध, और संवेग एवं आवेग का कारण है 
भर अपने नियमन से हमारी आंतरिक संघटना को निमित एवं अनुकूलित करता है 
बहा तक कि हमारी चेतवा मी उससे ही प्रकाशित होती है । अनात्म से ही आत्म 
की सिद्धी है। किन्तु आदर्शवादी चिन्तन-बृद्धि सदा व्यक्ति को ही प्रधान मानती 
है। उसे अशक्त और दुर्बल देख कर भी सारी आशाएँ उसी से करने लगती है । गर्द 
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इस बात को मानने से इनूकार करता है कि व्यक्ति तो पंगु है । उसको अपनी कोई 
सत्ता नहीं है। वह तो अपने सह्योगी-सहकमियों को लेकर ही जब भाजीविका कर्म 
में प्रवृत्त होते ही बह कुछ होता है । अन्यथा तो ag कुछ है नहीं | जब वह जीवि- 
कोपार्जन में नहीं लगा होता, तब भी वहू अपने परिवेश से कहीं न कहीं बंधा होता 
है। वही तो भावनाओं का आदिस्रोत होता है । किन्तु व्यक्तिवादी जीवन दर्शन इस 
बात की उपेक्षा करता है कि मनुष्य आजीविका कर्म के माध्यम से ही समाज में 
प्रवेश करता है और परस्पर ऐसे संबंधों में जुड़ जाता है जो अनुल्लंघनीय होते हँ 
तथा भौतिक उत्पादन की एक निश्चित अवस्था की संगतता में होते हैं। इसी में 
उसकी भाअनाओं की सापेक्षता निहित है। 


व्यक्ति की इन सीमाओं से भी प्रसाद कदाचित्‌ परिचित हैं । उसकी चेतना 
रागपूर्ण होने पर ही अनुराग में तनी है । लोभ-लालच में ag डबा रहत। है। अपने 
सुख की साधना ही उसके लिए श्रेयस्कर है। फिर भी उसे चाहिए कि अपनी छत्र 
छाया में लोक को भी सुखी रखे । इच्छाअं के स्थान में ही मानवता निवास करती 
हैं। कवि की लक्ष्य-भेद-दृष्टि यहाँ तक जाती है कि व्यक्ति के श्रेय-सुख की छाया में 
यदि लोक भी सुखी हो सकें तो सर्वोत्तम है, अन्यत्रा जनबल उसे अपदस्थ कर देगा। 
विनोबा जी भी ऐसा ही कहा करते थे। इसीलि! व्यक्ति को श्रद्धामय होना 


'है। प्रेम, दया, सहानुभुति, उदारता, वत्सलता आदि भावनाओं से अपने व्यक्तित्व 


को भर लेना है । यह अनुभूति का क्षणजीवी दर्शन है । बडा ही रोमांचक है, किन्तु 
इसकी भार ज्यादा कारगर साबित नहीं हुई है । बहुत जमाने से इका ढोल पीट 
रहा है, किन्तु कभी किसी का हृदय परिवर्तन हुआ हो, विरल और ऐकांतिक 
ही हूँ । 


इस समस्त चिन्तन की नींव इस बात पर feat है कि व्यक्ति के अच्छे होने 


| से समाज अच्छा हो जाता है। इस संबंध में इस तथ्य पर भी विचार कर लेना 


समीचीन होगा कि मानव मन बेहतर होने को संघटना है, तत्त्व नहीं है। उसके 
कोध, भय, अहंकार, रति, अधोनता आदि मूल प्रवृत्तियों का जीवनयापन के मध्य 


` ही संवेदो के अनुभव मे रूपान्तरण होता रहता है। हमारे घृणा, प्रेम, प्रशंसा 


तिरस्कारादि संवेद दुख सुख के अनुभव से सम्पृक्त होकर ही संवेदताओं की सघ- 


. ताको उत्सजित करते रहते हैं। इस दौरान हमारी संवेदना में कभी-कभी 


oa की मात्रा इतनी प्रगाढ एवं तीव्र हो जाती है कि उनको वस्तुगत यथार्थ 
परावतित बिम्बों की अवधारणा में बोध की सक्रियता अत्यन्त क्षीण हो रहती 
रो अनुभूति (आवेग) को हम निरपेक्ष अभिज्ञा के रूप में मान लेते.हूँ। किन्तु 
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प्रेमानभति हो या घृणानुभूति, उसमें से बोध बहुत दुर छिटक कार नहीं जा पड़ता 
है । और बह बोध उस वस्तुगत यथार्थ का ही होता हैं जिसका हम जीवनयापन के 
मध्य ही साक्षात्कार करते हैं। तब हमारे सवेगों का विषय नेपथ्य में ही रहता है। 
इसी लिए वे संवेदी में रूपान्तरित होकर हमें कार्थक्ष॑म करते हैं। जब कार्य की वेला 
नहीं होती तब भी मन इसीं प्रकार संघंदित होता रहता है । यही हमारी अवेयरनेस 
( अभिन्ना) है । इस समस्त संघटना के दौरान वस्तुगत यथाथे की अन्तःसलिला 


. (अर्थ-संघंटना) फोकस में नहीं होती है । हम प्रस्तुत के साक्षात्कार की धारणा 


लेकर ही कर्म में प्रवृत्त होते हैं । और ga-ga, प्रेम-घृणा आदि में उससे जुडते है । 
उस समय यह बात तो और भी दूर चली जाती है कि हमारी भावनाओं को अनु 
कूलित करनेवाली अन्तःसलिला तो कुछ और है । तब हम प्रेमानुभूति या घृणातु- 
भूति के क्षण में उनके कारणों को परे छिटका कर अनुभूति को ही मानव कल्याण 
का मूल मान लें तो भ्रान्ति में ही जीना होगा । अनुभूति के नशे में ही भूले रहता 
हैं । जीवन की वास्तविकता का नकार उस वास्तविकता का है जो स्वयं ऐसी 
संघटना है जिसको हम प्रभावित नहीं करते, बल्कि वही हमें प्रभावित 
करती रहती है । प्रेमानुभूतिमय होकर उसको बदलते का भ्रम 
मात्र आदमी पालता रहता है । उस समय ag ag नहीं जान पाता कि 
सामाजिक के साथ संबंधों का जो अंतराल या दरार है उसका कारण तो कुछ 
और है। शार्ट कट के बतौर ही सार्थ सुख के लिए हम अनुभूति में खो जातै हैं, 
जब कि उससे बनता कुछ नहीं है । फिर घृणानुभूति का क्या करेगा? वह भी तो 
व्यक्ति के बेहतर होने की प्रक्रिया का अंग है। दोनों ही उसकी सामाजिकता के पर्याय 
हैं । जीवनयापन में सामाजिक होने से ही याने मिलकर काम करने से ही वें पैदा 
हुए हूँ । कारण से अनभिज्ञ रहने से ही स्त्रीकार-अस्वीकार की जोड़ी साथ रहती है! 
इनमें से कोई भी समाज को प्रवाहित प्रभावित नहीं करता, वरन्‌ स्वयं प्रभावित होता 
है। यथार्थ तो विपरीत रहता है । उसकी सामाजिक वृत्ति ही अपने सहयोगी-सह* 
कर्मी से एकाकार होने के सुख को ही सुख मान लेती है । बह मन की क्षणजींवी 
दशाएँ हैं। और जीवनयापन के मध्य ही वह संघटित होती हूँ । उस छोटे से भ्रम 
के सामने बृहत्‌ जीवनयापन की अपेक्षा करते से 0 हाथ नहीं आता है । होय 
कुछ तभी आता है, जब समस्त जीवन की स्थूल जीवन्तता के मध्य उसकी समस्तँ 
प्रक्रिया में प्रवेश करने का प्रयास करें, अन्यथा बेहतर होने के पलायन में मरते Xa! 
क्राभाथनी में जीबन का षह जीषन्त चित्रण नहीं मिलता । ag क्षण को ही लग्बी 
भयु देना चाहती है । बहू भी सम्पूर्ण वोध से अनुभूति के क्षण को परे छिटका कर 
दैखना व्यक्ति की भूल ही माता जायेगा । यह भूल प्रेमानुभति की नहीं, घृणावु 


. धूति की भी है, जी वस्तुगत यथार्थ की संघटना के संवेदन परिवोध का फल होता 
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: क्रामा्यती ' के कथ्य की सन्दिग्धे प्रामाणिकता ५७ 


। उससे कटना जीवन की जीत्रन्तता से कटना है । कामायनी के मूंल कथ्य कीं 
यही प्रकृति हें 
ईस पर भी कामायंनी का अनुभुति जगत्‌ इतना प्रगाढ एवं चमत्कारिक हैं 
कि इसके कथ्य की अवधारणा दोषपूर्ण और संदिग्ध होने पर भी वह पाठक को सहजं 
में ही देर दर तक प्रभावित किए विना नही रहती हैं। इसकां कारणें प्रसांद की ag 
सर्जनात्मक क्षमता है जो याइच्छिक वस्तु-बिम्वों की संरचना में अपनी विषयीगतर्ता 
से इस प्रकार संपवत है कि उसका कथ्य सर्वोत्तमं के रूप में साकार होता दिखाई 
देता है: प्रसाद का यहं कला-क्तोष्ठव अलग से चर्चा की माँग करता है 


११८/२९, बलदेव पाके, - गोविन्द प्रसाद 
कृष्ण नगर, दिल्ली- ५१. 


टिप्पणियाँ 
१. “ रसवाद की रूढि-वमंता, अर्थ-सम्प्रेषण की समस्या और समाधान : एक | 


ऐतिहासिक परिप्रेक्ष्य ” परामर्श (हिन्दी), खण्ड ६, भेक ४, पु, ३०६० 
४ 


ou 


२. जयशंकर प्रसाद, काभायची, छात्र संस्करण, १९८५ 
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सत्तामूलक तर्क और AAS दर्शन 


ईश्वरशास्त्र के इतिहास में सत्तामूलक तर्क का उल्लेखनीय महत्त्व है । 
ईश्वरशास्त्र की आधारभूत समस्या ईशवर-अस्तित्व और ईश्बर-तास्तित्व 
है । विभिन्न दार्शतिकों ने इस समस्या का समाधान विभिन्न तको के द्वारा करने का 
प्रयास किया है, और अभी भी प्रयास जारी है । उन विभिन्न तरको में सत्तामलक 
तर्क भी एक है । : 
सत्तामूलक तकं का प्रतिपादक मध्ययुगीन दार्शनिक एन्सेल्म माना जाता 
है । एन्सेल्म ने अपनी पुस्तक प्रोस्लोजियम में ईशवरास्तित्व को सिद्ध करने के 
लिए सत्तामूलक तक का व्यवहार किया है। उसकी मान्यता है कि प्रत्यय {idea ) 
अस्तित्व को सिद्ध करता है । हमारे मन में अनेक प्रत्यय हैं । उन प्रत्ययो में एक 
ऐसा प्रत्यय है जिससे अधिक पूर्ण प्रत्यय की कल्पना नहीं की जा सकती; अर्थात्‌ 
वह प्रत्यय पूर्ण एवं सर्वोच्च हे । पूर्ण एव सर्वोच्च प्रत्यय वही हो सकता है जो 
केवल विचार में सत्य नहीं हो, प्रत्युत विचार और वास्तविकता दोनों में सत्य 
हो । ईश्वर का प्रत्यय पूर्ण एवं सर्वोच्च है। इसलिए ईश्वर का प्रत्यय विचार 
और वास्तविकता दोनों में सत्य है। अतः ईश्वर का अस्तित्व है । एन्सेल्म के 
तकं का न्याय-रूप है- 3 
पूर्ण एवं सर्वोच्च प्रत्यय अस्तित्ववान्‌ है- ए बृहत्‌ आधार वाक्य 
=| का प्रत्यय पूर्ण एवं सर्वोच्च है- ए लघ आधार वाक्य 
"- ईश्वर का प्रत्यय अस्तित्ववान्‌ है- ए निष्कर्ष 
(अर्थात्‌ ईश्वर का अस्तित्व है 1) 
ओ हर च्याग्र प्रथम आकार में है, और इसका योग ' बारबरा ' है । बारबरा 
वेध योग है । अत; न्यायशास्त्र (आकारिक तर्कशास्त्र) की दृष्टि से एत्सेल्म का 
सत्तामूलक तर्क संगत है | र 
किन्तु आगमन तर्कशास्त्र की दृष्टि से यह तर्क प्रामाणिक नहीं प्रतीत 
होता । आगमन तर्कशास्त्र का प्रस्यान-बिन्दु अनुभव है, न कि afe 1 आकारिक 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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तर्कणास्त्र विश्लेषणात्मक प्रक्रिया को अपनाता है । इसलिए आकारिक तर्कशास्त्र 
का निष्कर्ष आधारवाक्य में ही अन्तर्भावित होता है। आगमन तर्कशास्त्र 
संश्लेषणात्मक प्रक्रिया को अपनाता हे । अतः आगमनं तकंशास्त्र का निष्कर्ष 


आधारदाक्य से अधिक व्यापक द्वोता हैं । 

उपरीक्त न्याय में ' पूर्ण एवं सर्वोच्च प्रत्यय ' अर्थात्‌ ' ईश्वर का प्रत्यय ' 
में ही ' ईश्वर का अस्तित्व ' विद्यमान है। दूसरे शब्दों में, ईश्वर का अस्तित्व 
ईइबर के प्रत्यय से स्वतः निसृत है । यही कारण है कि देकातं ने प्रत्यय और 
अस्तित्व में अवियोज्य संबंध माना है । 

देकार्त ने भी सत्तामूलक तकं का प्रयोग कर ईश्वरास्तित्व को सिद्ध किया 
है । उसके अनुसार हमारे मन में पूर्ण सत्ता का प्रत्यय है । यह प्रत्यय जन्मजात 
है, अर्थात्‌ अनुभव से प्राप्त नहीं है: पूर्णसत्ता का प्रत्यय दो प्रकार का होता है 


क) पूर्णसत्ता का वह प्रत्यय जिसके अनुरूप कोई पूर्णसत्ता वास्तव में है 
ख) पूर्णसत्ता का वह प्रत्यय जिसके अनुरूप कोई पूर्णसत्ता वास्तव में 


इनमें वास्तविक या सही अर्थ में प्रथम प्रकार की पुर्णसत्ता का है | 
दुसरे प्रकार की पूर्णसत्ता का प्रत्यय अपूर्ण और अवास्तविक है । जो प्रत्यय मात्र 
प्रत्यय तक सीमित होता है, वह वास्तविक नहीं हो सकता । इसलिए देकातें प्रथम 
प्रकार की पूर्णसत्ता का प्रत्यय स्वीकारता है । पुर्णसत्ता तिरपेक्षा द्रव्य है । दैकात 
की दृष्टि में निरपेक्षा द्रव्य ईश्वर है। अतएव : पूर्णसत्ता का प्रत्यय का तात्पर्य 
“ईश्वर का प्रत्यय ! है । 


ईएबर का प्रत्यय हमारे मन में जन्मजात (innate) है । वह पूर्ण प्रत्यय 
| इसलिए हम जो ससीम एवं अपूर्ण सत्ता हैं, ईश्वर-प्रत्यय को उत्पन्न नहीं कर 
सकते । निश्चय ही उस प्रत्यय का स्रोत कोई पुर्णसत्ता ही होगा । पूर्णसत्ता ईश्वर 
है । अतः ईश्वर का अस्तित्व है । इसलिए हमारे मन में ईश्वर-प्ररयय जन्मजात 
(inborn) है । अन्य शब्दों में, ससीम मानव मन में ईश्वर का प्रत्यय विद्यमान 
है, और qe प्रत्यय ईश्वरास्तित्व के बिना असंभव है । इसलिए ईश्वर का 
अस्तित्व है । 


देकाते ने अस्तित्व को Sure का सामान्य और सारगुण माना है। जिस 
कार fast का प्रत्यव मस्तिष्कं में आते ही उसके ' तोनों कोणों का योगफल 
६। समकोण के बराबर? का प्रत्यय आता है, उसी प्रकार मस्तिष्क में ईश्वर का 
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प्रत्यय आते ही ईश्वरास्तिख का प्रंत्ययं भी आता है.। अंत: ईश्वर फा अस्तित्व 
है । देकाते के तकं का न्याय-रूप है- 


येदि किसी सत्ता का प्रत्यय हमारे मन में है, तो वहू अस्तित्ववाचू हैं- 
बृहत्‌ आधारवावय 


“ईश्वर का प्रत्यय हमारे मंन सें हे- लघु आधारवावं 
ईश्वर अस्तित्वबान्‌ है- निष्कर्ष 


> 


यह हेत्वाश्रिंत निरपेक्ष न्याय का रूप हे, और नियमत: वैध हे । हेत्वाश्रित 
निरपेक्ष न्याय आकारिक तर्कशास्त्र का विषय हे । अतः वेक्कार्त का ससापलक 
तर्क भी आकारिक तकंशास्त्र की दृष्टि से संगत है । शु 

एन्सेल्म के सत्तामूलक तक के निष्कर्ष की व्यापक्रता आधारवाक्य की 
व्यापकता के समान है । पर देकात के सत्तामूलक तकं का निष्कर्ष आघारवाक्य 
को अपेक्षा कम व्यापक है । एन्सेल्म के तकं का निष्कर्ष और देकार्त के लकं का 
निष्कर्ष दोनों ही अपने-अपने आधा रवाक्यो में ही अन्तर्भूत हैं । अतः सक्तामूलक 
तर्के, चाहे एन्सेल्म का हो या देकार्त का, विश्लेषणात्मक प्रक्रिया का उत्कृष्ट 
तमूना है । 


. विश्लेषणात्मक प्रक्रिया द्वारा प्राप्त निष्कर्ष निश्चय ही प्रागनुभविक होता 
हुँ । ्रागनुभविक निष्कर्ष में अनिवार्यता और सावंभोमता पायी जाती है, लेकिन 
नवीनता नहीं । सत्तामूलक तर्क का निष्कर्ष- ईश्वर अस्तित्ववान्‌ है-- त ही 
अनिवार्य और सार्वभौम है ऑर न ही नवीन । 


 अनिवायं वह है जिसका खंडन संभव नहीं है । सार्वभौम वह है जो हु 

देश भौर हूर काल में सत्य हो । नवौनता का अर्थ है विधेय द्वारा उद्देश्य के संबंध 
— नया ज्ञान । नया ज्ञान का तात्पयं है क्रि उद्देश्य की गुणवाचकता (सामान्य 
आर सारगुण, के परे का ज्ञान । ' सभी मनुष्य मरणशील हैं'- इस कथन में 
“ मरणशीलता ' मनुष्य की गुणवाचकता के परे का ज्ञान है । ' सभी मतुष्य 
विवेकशील पशु हैँ '- इस कथन में ' विवेकशील पशु ' मनुष्य की मात्र गुणवाचकर्ता 


का शान देता है । प्रथम कथन इन्द्रियानुभविक है, और द्वितीय कन प्रागनु- 
afar है । 


ईश्वर अस्तित्ववान्‌ है- यह कथन हर देश और हर काल में खंडित होती 


रहा है। (' सभी मनुष्य विवेकशील पशु हैं '- इसका खंडन न किसी देश त 
. किसी काल में हुआ है और न होगा |) “ अस्तित्ववान ' (विधेय) ' ईश्वर 1 
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सत्त मूलक तकं और चार्चाक दर्शन १ 


(उद्देश्य) के ada में कोई नया ज्ञान नहीं देता; क्योंकि स्वयं देकात॑ ने 
“अस्तित्व ' को ईश्वर का सारगुण कहा है। इसलिए सत्तामलक तर्क द्वारा 


प्रतिपादित निष्कर्ष ' ईश्वर का अस्तित्व है ' प्रागनुभविक तथा इन्द्रियानुभविक ` 


(apriori and aposteriori) दोनों दृष्टिकोणों से तकविरुद्ध प्रतीत होता है । 
इसलिए गौनिलो (Gaunilo) ने wae के सत्तामूलक तर्क तथा काण्ट 
(Kant) ने देकात के सत्तामूलक तके का खंडन किया है । 

गौनिलो का कहना हे कि “ ईश्वर के प्रत्यय द्वारा ईश्वर का अस्तित्व 
प्रमाणित करने का तात्पर्य है कि gear का अस्तित्व हमारे मन में है। यह 
कथन वैसा ही है जैसा कि ' हमारे मन में किसी अन्य वस्तु का अस्तित्व है ' 
कहना । अर्थात्‌ यह कथन मात्र एक विचार है। ” इसलिए ईएवर-प्रत्यय ईश्वरा- 
स्तित्व को सिद्ध नहीं कर सकता है। गोतिलो का यह तर्क उसकी पुस्तक 
अगेन्स्ट द रोर्जावग इन एन्सेल्मस्‌ प्रोस्लोजियम में उल्लिखित है । 


काण्ट ने कहा है कि यदि ईश्वर-प्रत्यय से ईश्वरास्तित्व सिद्ध होता है, तो 
में विचार कर लूँ कि मेरी जेब में सो डॉलर हैं और क्या मेरी जेब में सौ डॉलर 
का अस्तित्व हो जायेगा ? सौ डॉलर का प्रत्यय वास्तविक सो डॉलर को प्रमाणित 
नहीं कर सकता । कोई भिखारी कल्पना करे कि वह हवाई जहाज में उड़ रहा 
है, तो क्या वह सचमुच हवाई जहाज में उड़ रहा होता हैँ? हवाई जहाज में 
उड़ने का प्रत्यय भिखारी को वास्तव में हवाई जहाज में नहीं चढ़ा देता है । 
तात्पर्य है कि ईश्वर-प्रत्यय मात्र एक प्रत्यय या विचार है, अस्तित्व नहीं । 


काण्ट की मान्यता है कि अस्तित्व ईश्वर का सारगुण नहीं है। वह मात्र 

गुण हो सकता है, सारगुण नहीं । कलम भूरी और हल्की है- इस वाक्य में कलम 
का गुण भूरापन और हल्कापन है । भूरापन और हुल्कापन कलम का सारगुण 
नहीं है । इसलिए यह कथन वास्तविक और अवास्तविक दोनों हो सकता है 

यदि कहा जाय कि कलम लाल और भारी है, तो लालपत और भारीपन्‌ उसका, 
सारगुण नहीं वरन्‌ गुण है । यह कथन भी वास्तविक और अवास्तविक दोनों हो 
सकता है । फिर भी कलम का प्रत्यय मस्तिष्क में बना रहता है । कलम भूरी / 
गाल / हल्की / भारी हो या नहीं, कलम का प्रत्यय हमारे मन में आ सकता ति 
इसी तरह ईश्वर का अस्तित्व हो या नहीं, ईश्वर का प्रत्यय मन में लाया जा 
सिकता हे | कहते का अर्थ है कि स्वर-प्रत्यय और ईश्वरास्तित्व में कोई अवि- 
योज्य संब नहीं है । प्रत्यय और अस्तित्व दोतों का स्वरूप इतना भिन्न है कि वे 


एक दुसरे से तादात्म्य नहीं हो सकते । अर्थात्‌ प्रत्यय अस्तित्व को सिद्ध नहीं कर 
कता | रे 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


STS राणा a कार 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


६२ - परामर्श 


‘ $खरास्तिख ' विश्लेषणात्मक प्रतिज्ञप्ति का विधेय होने से ' ईश्वर- 
प्रत्यय ' उद्देश्य से निःसृत है । इसलिए ईश्वरास्तित्व प्रत्यय मात्र है, वास्तविक 
अस्तित्व नहीं । थदि ' ईश्‍वरास्तित्व ” को संश्लेषणात्मक प्रतिज्ञप्ति का विधेय 
= जाय, तो इस विधेय का निषेध आसानी से किया जा सकता है | संश्लेषणा- 
त्मक प्रतिज्ञप्ति की प्राप्ति इन्द्रियानुभव से होती है । मानव-इन्द्रियों का क्षेत्र 
इतना संकुचित है कि वह ईश्वर के अस्तित्व का अनुभव नहीं कर सकता । अतः 
ईएधरास्तित्व का अनुभव नहीं होते से ' ईश्वर-प्रत्यय ' द्वारा उसका अस्तित्व सिद्ध 
नहीं हो पाता है । 

गौनिलो और काण्ट की उपर्युक्त आलोचना से स्पष्ट हे कि ईश्वर का 
अस्तित्व न ही प्रागनुभविक तरीके से और न ही इन्द्रियानुभविक तरीके से सिद्ध 
हो सकता है । अतः सत्तामूलक तर्क ईश्वरास्तित्व को सिद्ध करने में असमर्थ है । 

फिर भी, सत्तामलक तक की अपनी विशेषताएं हैं जो उपर्युक्त विश्लेषण से 
प्रतिपादित होती हैं । वे विशेषताएं निम्नलिखित हैं. 


क| सत्तामूलक तर्क आकारिक तकंशास्त्र का विषय हे । 
ख) सत्तामूलक तक प्रागनुभविक है । 
) सत्तामूलक तर्क विश्लेषणात्मक है 
) सत्तामूलक तर्क का निष्क्रपं न अनिवायं, न सार्वभौम और न ही नवीन 
होता है । 
(अर्थात्‌ इसे न प्रागनुभविक और इद्वियानुभविक तरीकों से सिद्ध किया 
जा सकता हूँ ।) दु 
ङ्‌) सत्तामूलक तके प्रत्यय और अस्तित्व मै अवियोज्य संबंध मानता है | 
(अर्थात्‌ प्रत्यय अस्तित्व को सिद्ध करता है ।) 
किन्तु सत्तामूलक तर्क के प्रतिपक्षियों के अनुसार प्रत्यय अस्तित्व को सिद्ध 
नहीं करता है । 
9 ° ० 
भारतीय दर्शन की नास्तिक परम्परा में आनेवाला चार्वाक दर्शन सत्तामूलक 
तर्क के प्रतिपक्षियो का समर्थन करता है । 


arate दर्शन की मान्यता है कि अस्तित्व अत्यय से नहीं वरन प्रत्यक्ष से ( 
सिद्ध होता है । प्रत्यक्ष का तात्पप्रे है इन्द्रियानुभव । इन्द्रियों द्वारा हमें ईश्वरा- 
स्तित्व का प्रत्यक्ष नहीं होता । इसलिए ईश्वर का अस्तित्व नहीं है: चार्वाक के 
इस तक का न्‍्याय-छूप दगा - 
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1. प्रत्यक्षबान्‌ बस्तु का अस्तित्व है- ए बुहुत्‌ आधाराय 
ईशवर प्रत्यक्ष वान्‌ नहीं है- ई लघु आधारवाक्य 
+, ईश्वर का अस्तित्व नहीं है- ई निष्कर्ष 


यह प्रथम आकार का न्याय है । लेकिन इसका योग वेध नहीं है। अतः 
आकारिक दृष्टि से इस न्याय का निष्कर्ष गलत हे । आकारिक . तर्कशास्त्र की 
दृष्टि से चार्वाक द्वारा सत्तामूलक तक का खंडन अवैध है। वस्तुतः चार्वाक का 
तर्केशास्त्र आकारिक नहीं है, जबकि सत्तामूलक तक आकारिक तर्कशास्त्र का 
विषय है | 


यदि अस्तित्व का मापदंड केबल प्रत्यक्ष हो, तो चार्वाक एक पूर्ण और 
सर्वोच्च सत्ता के रूप में 'राजा' का अस्तित्व स्वीकारता है । राजा वह है जो व्यक्ति- 
त्ववान्‌, दृश्य एवं लोकहितेषी हो । लोकहित करनेवाला राजा ही ईश्वर है- लोक 
सिद्ध: राजा परमेश्वर: । 


ईश्वरवादी दार्शनिकों ने ईएवर को सर्वोच्च, ड व्याक्तिवाम्‌ और लोक- 
कल्याणकारी माना है । चार्वाक ईश्वर के इन गुणों को राजा में समाहित पाता 
है। अतः वह्‌ राजा और ईश्वर को अभिन्न और एक मानता है । दूसरे शब्दों में, 
राजा के रूप में ईएवर का अस्तित्व चार्वाक को मान्य है। इस तकं का न्याय- 
रूप है - 


IL, लोककल्याणकारी सत्ता ईश्वर है- ए बृहद भाधार वाक्य 
राजा लोककल्याणकारी है- ए लघु आधार याकय 
: - राजा ईश्वर हे- ए निष्कर्ष 


यह न्याय प्रथम आकार के ' बारबरा ' योग में है । अतः वैध है । इमलिए 
चार्वाक का निष्कर्ष ' राजा ईश्वर है” आकारिक दृष्टि से सत्य है । यहाँ राजा 
अत्यक्षवान्‌ सत्ता है, परन्तु ईश्वर प्रत्यक्षवान्‌ नहीं है । ईश्वर प्रत्यय मात्र ही है । 
राजा का अस्तित्व है, भौर ईश्वर का प्रत्यय है। अतः कहा जा सकता है कि 


चार्वाक अस्तित्व से प्रत्यय को सिद्ध करता है। राजा (ईश्वर) का अस्तित्व है, - 
इसलिए हमारे मन में उसका प्रत्यय है । 


यदि ईश्वर का अस्तित्व बिल्कुल ही नहीं होता, तो उसका प्रत्यय भी हमारे 
ह में कदापि नहीं आता । जिस वस्तु की सत्ता बिल्कुल नहीं है, मन में उसका 
4 तर्पय भो असम हर fr = 2; ञ्ज हाळ हौ हर | 
व ह पत्यय का लोत वः (अस्तित्व ते 
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अतः चार्वाक को तकशा सत्तामूलक तक को पक नय रूप म॑ अपनाता हे) 
चारबीक दर्शन में सत्ताम्लक तक आगमन तकशासत्र का विषय है। फिर भी चार्वाक 
आकारिक तर्कशा्र की उपेक्षा नहीं करता | चावाक का न्याय (1) आकारिक 
तकंशार की सहायता से ' ईश्वर-नास्तित्व को सिद्ध करता हे । यह चार्वाक का 
न्याय (11) आकारिक और आगमन द.तों तकशा की सहायता से 'ईश्‍वरास्तित्व 

को सिद्ध करता है । यह चार्वाक का भावात्मक तक हैं 


राजा (ईश्वर) का प्रत्यक्ष होता है, और थागमनात्मक प्रक्रिया निरीक्षण 
या प्रत्यक्ष से शुरू होती है। राजा लोकहित में कार्य करता है या नहीं- इसका 
निरीक्षण संभव है | लेकिन ईश्वरवादी दार्शनिकों के ईश्वर का लोक हित-कार्य 
निरीक्षण की सीमा के बिल्कुल परे है, अर्थात्‌ उसका निरीक्षण असंभव है! 


. चकि चार्वाक का सत्तामलक तके इन्द्रियानुभव से प्रारम्भ होता है, इसलिए 
उसका स्वरूप इन्द्रियानुभविक तथा संश्लेषणात्मक होता है । राजा के प्रत्येक कार्य . 
का निरीक्षण किया जाता है, और उन सभी कार्यों के आधार पर निष्कर्ष निकाला 
जाता है क्रि राजा लोककल्याणकारी है अथवा नहीं । (यहाँ राजा कोई विशेष पद 
नहीं, बल्कि सामान्य पद है।) संश्लेषणात्मक निष्कर्ष अनिवार्य और सार्वभौम 
नहीं होता, लेकिन नवीन होता है। ' राजा ईश्वर है इस प्रतिज्ञप्ति में विधेय 
' ईएवर ' ' राजा ' के संबध में एक नया ज्ञान देता हे । ईश्वरत्व राजा का सार- 
गुण नहीं है। (फिर भी ईश्वर का प्रत्यय चार्बाक के मन में सदेव रहा है, इसलिए 
वह राजा के रूप में ईश्वर को देखता है अर्थात्‌ राजा में ही ईश्वरत्व को समाहित 


करता है ।) यही कारण है कि चार्वाक ने प्रत्यय और अस्तित्व को अवियोज्य 
नहीं माना है।) 


निष्कर्षतः चार्वाक दर्शन सत्तामूलक तर्क के अवान्तर रूप का प्रयोग कर 
सिद्ध करता है कि ईश्वरास्तित्व को बिल्कुल झुंठलाया नेही जा सकता । 


दर्शनशान्न विभाग, - नरेश प्रसाद तिभारी 
ओ एस. यू. कॉलेज, हिलसा : “ 
के (बिहार) 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar : 


To भ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


६५ 


Ue 


[क कारक एवं सम्भाव्य जगत्‌ 


प्रस्तुत निबन्ध का उद्देश्य “ रोत्पर्थेक कारक (Modal Operator) का 
तार्किक आध्रार सम्भाव्य जगत्‌ (Possible World) के सम्प्रत्यय में किसी न 
किसी प्रकार अन्तर्निविष्ट होता है” इस सिध्दान्त का एक तार्किक विश्लेषण 
प्रस्तुत करना हैं और अन्ततः ag दिखाना है कि रीत्यथेक कारक का सम्प्रत्यय 
सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय में समाविष्ट या अन्तनिहित नही है । सम्भाव्य जगत्‌ की 
पूर्वमान्यता (Presupposition) के बिना भी trade सम्प्रत्ययों का उपयोग 
स्वीकाराह है । 


teats तर्कशास्त्रियों के अनुसार रीत्यर्थंक कारकों का यह एक आकारिक 
लक्षण है कि जय इनका व्यवहार सार्थक ढुंग से किया जाता है तो वे सदेव पूर्ण 
कथन अथवा तर्कवाक्य के सम्बन्ध में ही व्यवहृत होते हैं। इसका अभिप्राय यह्‌ 
होता है कि अपूर्ण कथन अथवा तर्कवाक्य के सम्बन्ध में उनकी व्यावहारिकता 
असम्भव एवं अस्वीकार्य है । इसके बावजुद भी यदि कोई व्यक्ति इनका इस 
तरह का उपयोग करता है तो रीत्यर्थक तरकशास्त्रियों के अनुसार यह समझता 
चाहिये कि या तो ag व्यक्ति रीत्यर्थक कारकों के स्वरूप से अपरिचित है या 
उनका प्रयोग अनुचित ढुंग से करता है । इन दोनों अवस्थाओं में उसका रीत्ययंक 
कारकों का प्रयोग तर्क-दोष से ग्रस्त होता है। यहा पर हमें और एक बात का 
ध्यान रखना होगा। वह यह है कि “पूणं कथन के सम्बन्ध में ही व्यवहृत होता 
यह्‌ रोत्यर्थक कारकों की अपनी कोई ऐसी खासियत नहीँ है जो उनके बारे में ही 
साथक हो । अग्रोंकि यह लक्षण सत्यता-फलन-कारकीं ( fruth-functional 
Operators ) के बारे में भी उसी तरह सार्थक है । रीत्यश्रक कारकों की भाति 
भेत्यता-फलन-कारक भी पूर्ण कथन के सम्बन्ध में ही उपयुक्त होते हें । यही नहीं, 
जिस प्रकार रीत्यर्धक कारक किसी कथन के सम्बन्ध में प्रयुक्त होकर ada एक 
अन्य, नवीन कथन का सूजन करते हूँ ठीक उसी प्रकार सत्यता-फलन-कारक भी 


_ परामशं (हिन्दी), दघं ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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जब किसी कथन के साथ प्रयक्‍त होते हैं तो बे भी सदव किसी अस्य, नवीन कथ 
का सुजन । इसी लिये दोतों प्रकार के तार्किक कारकों को प्रकथन अथवा 


तर्कवावय-निर्माणक कारक (Statement 01 Proposition forming oper- 


ators) कहा जाता है। 


| 

ही प्रकार के कारकों की यह एक आकारिक खासियत है कि जब कभी भी इनका 
इस्तेमाल सार्थक ढंग से किया जाता है तो वे सदैव अन्य नवीन कथन का प्रादु- 
भाव करते हैं, जिसका स्वरूप सदैव व्यवहृत कथन के स्वरूप से भिन्न होता है, 
तथापि इससे हमें यह निष्कर्ष नहीं निकालना चाहिये कि उनमें कोई आकारिक 
भिन्नता नहीं है । रीत्यर्थक तथा सत्यता-फलनात्मक कारकों में, रीत्यर्थक तर्कः 
शास्त्रियों के अनुसार ताकिक भिन्नता हे । दोनों का व्यवहार एक जैसा नहीं है। 
एक को न तो दूसरे से परिभाषित किया जा सकता है, और न ही उतमें are 
त्यंतरण (Reduction) स्वीकार्य हे । एंसा इसलिये है क्योंकि | तार्किक 
आधार भिन्न हैं । रीत्यथंक कारकों का ताकिक आधार सत्यता-फलतात्मक 
कारकों के आधार से इस अर्थ में भिन्न है कि जिन नवीन कथनों की वे सृष्टि करते 
हैं उन कथन के सत्यता-मूल्यों का निर्धारण न तो व्यवहृत कथनों के सत्यता-मूल्यों 
से होता है और न ही उनके द्वारा उनके औचित्य का प्रदर्शन होता है, क्यो 

निर्मित कथनों का सत्यता-पूल्य व्यवहृत कथनों के सत्यता-मूल्यो से अनिवार्यत 
फलित नहीं होता है, जैसा कि सत्यता-फलात्मक कारकों से उत्पस्त कथनों के 
सन्दर्भ में देखा जाता है । सत्यता-फलनात्मक कारकों की यह अपनी एक विशिष्टता 
है कि जिन नवीन कथनों का वे निर्माण करते हैं उन कथनों का सत्यता-मूल्य 
व्यवहूत BAT के सत्यता मूल्यों से अनिवायंत: आपादित होता gi इसी कारण 
इनको सत्यता-फलनात्मक कारक सार्थकतया कहा जाता और उनसे उत्पल 
कथनों को सत्यता-फलनात्मक THAT; यह बात रीत्यर्थक कारकों एवं प्रकथतों के 
बारे में चरितार्थ नहीं होती हैं। 


यद्यपि यह निःसन्देह सत्य है कि रीत्यर्थक और सत्यता-फलनात्मक दोनों 


उदाहरणार्थं, ‘अनिवार्यता’ (Necessity) के fetes कारक को 
लीजिए । अनिवार्यता-कारक ठीक उसी अथे में एक एकसंयुज (Monadic ) 
कारक है जिस अर्थ में 'निषेध' कारक याने कले (Curl) भी एक एकः 
संयुज सत्यता-फलनात्मक कारक है। एकसंयुज कारक होने के कारण अधिवी- 
येता कारक प्रयुवत होने के लिये मात्र किसी एक प्रकथन की आवश्यकता होती 
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। यह बात किसी भी द्विसंयुज (binary) कारक (जैसे निगमितता entail- 
ment) के बारे में लागू नहीं होती है । पुनश्च, मात लीजिये कि 'क (“क 
यहाँ पर एक प्रकथनाकार है, जिसका मूल्य कोई भी प्रकथन हो सकता है) के 
सम्बन्ध में आनिवायंता का प्रतीक गा व्यवहृत किया गया है। जब अनिवार्यता 
का प्रतीक / कारक £ ' क ' के सम्बन्ध में प्रयुक्त होता है तो उससे ‘Oa’ का 
नर्माण होता है जिसका आकारिक स्वरूप, रीत्यर्थक तकशास्त्रियो के अनुसार, 
“के ' से fara होता हे । अव यहाँ सवाल यह उठता है कि 'क और ‘Ha’ 
के सत्यता-मूल्यो में पारस्परिक सम्बन्ध क्या है? क्‍या ' क' की सत्यता से ' म॑ क' 
की सत्यता का आपादन एवं स्थापना हो सकती है ? इसके उत्तर में रीत्यर्थक तर्क- 
शास्त्रियों का कहना है-नहीं | क्योंकि ' क' सत्य होने के बावजूद भी ' मक ' का 
असत्य होना अंवोधगम्थ नहीं है। ' क ' के सत्य होते हुए भी Aa का असत्य 
होना अबोधगम्य इसलिये नहीं हैं क्योंकि ' क ' की सत्यता “क? की सत्यता 
से अनिवार्यंत: फलित नहीं होती है। ' मक ' की सत्यता 'क ' की सत्यता से 
अनिवार्यत: फलित न होने के कारण “क ' के सत्य होने पर भी Aa’ के 
असत्य होने की सम्भावना बराबर बनी रहती है, जबकि इसका विलोम 
(Converse) सत्य नहीं है । ' क ' की असत्यता में“ क' की असत्यता भस” 
Fava रूप से निहित होती है। याने ' म क ` की सत्यता ' क' के असत्य होने पर 
अबोधगम्य है 


उपरोक्त चर्चा के आधार पर हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि यद्यपि 

'क' की सत्यता से 'स क ' की सत्यता का फलन अनिवार्यतः नहीं होता है? 
तापि उसकी असत्यता से “ स क ' की असत्यता का फलन असन्दिग्ध रूप से 
होता है। यह इस तथ्य का प्रमाण है कि 'क ' ओर ' मं क' में उनकी सत्यता 
के बारे में को अनिवार्य सम्बन्ध न होते हुए भो उनकी असत्यताओं में एक 
मकार का अनिवार्य सम्बन्ध है । यही नहीं, जिस प्रकार 'क' की सत्यता से मक 
को सत्यता का आपादन नहीं होता है, ठीक उसी प्रकार “क ' की असत्यता से 
के को असत्यता का आपादन नहीं होता ते का अभिप्राय यह है कि 


Fm’ की भसत्यता तथा ' क ' की सत्यता एक साथ स्वीकार्य होने कौ वजह से 
वे एक दुसरे की विरोधी नहीं 'प्रक' के असत्य होते हुए भी 'क' की 
त्यता बोधगम्य है, जबकि इसका विलोम सत्य नहीं है।“पक” की सत्यता 
पे क' की सत्यता की स्थापना असन्दिग्ध रूप से होती है, क्योंकि ' मक “कृ 

सत्य होने पर कभी भी सत्य नहीं हो सकता | इससे यह्‌ सिद्ध होता है कि 


क की असत्यता और “71 क ' की सत्यता एकसाथ स्वीकार्य नहीं हो सकती । 
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इतना ही नहीं तो जिस प्रकार ' 7 क ' की सत्यता से ue : 4 ree न 
gaat भिष्पन्न होती है, उसी तरह “क ' की असत्यता से '“क की असत्यता 
भी निरपत्रादतया निष्पन्न होती हैं। तथापि ‘Ca? की सत्यता से 'क' की 
असत्यता को, या * क की सत्यता से Meg’ की सत्यता को निरपवादतया निष्पन्न 
नहीं किया जा सकता । उक्त बातों को संक्षेप में सत्यता सारिणी के भधयम से 


निम्नप्रकार अभिव्यक्त क्रिया जा सकता है, 
(3) (छ) 
क | Lt च प a) | a | 
जा 1 2 सत्य | सत्य । 
द असच्च 2 
असत्य असत्य असत्य र 
गी सत्यता से 


सत्यता-सारिणी (च) से यह बिल्कुल स्पष्ट है क्रि'क' कीं 

“प्रक्ष की सत्यता असम्दिग्ध रूप से फलित नहीं होती हैं । 'क ' के सत्य होने 
पर भी “ पक * की सत्यता सन्दिग्ध है जिसको प्रश्‍नसुचक संकेत से दर्शाया गया 
है, जब कि इसका विलोम सत्य नहीं है! 'क' की असत्यता में "मक ' की 
असत्यता पूणं रूपेण निहित होती है । इसी प्रकार सत्यता-सारिणी (छ) से यह 
स्पष्ट है कि' णक! की सत्यता से ' क ' की सत्यता असन्दिग्ध रूप से फलित 
होती है । किन्तु इसका विलोम सत्य नहीं है) ' मक ' की असत्यता से ' क की 
असत्यता फलित नहीं होती है। “क ' के असत्य होने पर भी “क ' की असत्यता 
सन्दिग्ध है । (च) और (छ) सत्यता-सारिणियों में कोई आत्मव्याघात नहीं हैं । 
क्योंकि यदि “क ' की असत्यता से “गए क की असत्यता असन्दिग्ध-रूप से फलित 
होती है तो निषेधक हेतुफलन (Modus Tollens) नियम के अनुसार 'सक' 
की सत्यता से “क ' की सत्यता असन्दिग्ध रूप से फलित होती है । इन बातों को 
यूबित-आकार के रूप में इस प्रकार व्यक्त कर सकते हैं :- 


aa युक्ति-आक्कार 
(८) (5) 


“क ' असत्य ‘Os’ सत्य 


|; ५. ७ 
« . प क असत | Fe (न सत्य 
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अवैध युषित-आकार 


(ड) (3) 
“प्र क' असत्य ‘a’ सत्य 
०, क असत्य >. पक सत्य 


अब सवाल यह उठता है किस अवस्था / अवस्थाओं में “क? की सत्यता से 
‘Hag’ की सत्यता की स्थापना नहीं हो सकती है? यह बात तो साफ है कि हम 
ऐसा नहीं कह सकते कि किसी भी अवस्था में ' क' की सत्यता से ' म क ' की 
| सत्यता को स्थापना हो ही नहीं सकती, क्योंकि ऐसा कहने से “ म क ' में प्रस्तुत 
| “क? घटक का मूल्यांकन सत्यता-मूल्य की दृष्टि से “शक ' के सन्दर्भ में निरथंक 
हो जाता है, जिसके परिणाम स्वरूप सत्यता-सारिणी की प्रणाली ही अप्रयोज्य हो 
जाती है, जो कि मेरे विचार से ठीक नहीं हैँ । “ क ' , ' म क ' का एक घटक होने के 
कारण ' क ' क सत्यता-मूल्य के निर्धारण में 'क के सत्यता-मूल्य का प्रभाव पड़ता 
है । जैसे, ' क ' के असत्य होने पर ' क? की सत्यता अबोधगम्य है। ' के! | 
सत्य तभी हो सकता है जब इसमें घटित सारे “क ' सत्य हों, अन्यथा ' TL ag? की 
सत्यता असम्भव है। वास्तव में सत्यता-मूल्य की दृष्टि से ' अतिवायंता -कारक 
'क' का संघटक नहीं है। इसलिये वैचारिक दृष्टि से “ क ' के सत्यता-मूल्य भ॑ 
' अनिवार्यता ' का विचार सन्निहित नहीं होता है । क्यों कि यह हो सकता है कि 
“क! का आकारिक स्वरूप पुनकंथतात्मक (1010108014) न हो t इसी कारण 
से'क' की सत्यता से सक! की सत्यता का आपादन होता हैं या नहीं यह 
पूर्णतः ' म क ' में घटित “क ' के स्वरूप पर निर्भर करता है। जहां तक “क के 
आकारिक स्वरूप का प्रश्‍न है वह अधोलिखित में से कोई भी एक हो सकता है :- 


१. पुनकंथनात्मक (tautologous) 
२. ब्याघाती (cotradictory) 
३. संयोगिक (contingent) 


यदि “ क ' का आकार पुनकंथमात्मक है तो “क ' की सत्यता पारिभाषिक 

दृष्टि से एक आर्कारक सत्यता होगी, जिसकी स्थापना एवं मूल्यांकन मात्र आका- 
रिक या ताकिक नियमों के द्वारा किया जा सकता है जिसके लिये किसी “ सम्भाव्य 

` जगत्‌ ' के सम्प्रत्यय कों एक पूर्वमान्यता के रूप में स्वीकार करना सत्यता-मूल्य 
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fer से आवश्यक नहीं है । आकारिक सत्यता का TEA परि । की दष्टि 
से अपने अन्दर ' सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय को समाविष्ट नहीं करता है, क्यो- 
कि यदि ' क कौ सत्यता एक आकारिक अथवा तार्किक सत्यता हैं तो उसका 
निषेध व्याघाती प्रकथनाकार प्रकथन होगा जिसका सम्प्रत्यय किसी ' सम्भाव्य 
जगत ' का सम्प्रत्यय अपने में समाविष्ट नहीं कर सकता । चूक ' व्याघात का 
सम्प्रत्यय अपने अन्दर ' सम्भाव्य जगत्‌ ' के सम्प्रत्यय को अन्तनिविष्ट नहीं करता 
है इसलिये जिस प्रकथत का आकार पुनकथनात्मक हांगा उस प्रकथन 
के सत्यता-मल्य की स्थापना बिना किसी सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता की पुर्वमान्यता 
के उसके व्याघातो प्रकथनाकार प्रकथन का निषेध कर के ताकिके नियमों के द्वारा 
स्पष्ट एवं परिभाषित की जा सकती है। इस प्रकार यदि "क की सत्यता एक 
आकारिक सत्यता है तो उसकी सत्यता वस्तुजगत्‌ के स्वरूप (चाह वह वास्तविक | 


हो या काल्पनिक) पर निर्भर नहीं करती है, याने उसकी सत्यता वस्तु-जगत्‌ के 


निरपेक्षा होती है । किसी भी देश-काल में वह असत्य नहीं हो सकती है । पुनः 
कंथनों की असत्यता अबोधगम्य है और वह पुनर्कथनों की परिभाषा से ही सिद्ध 


है । अतः ' म क ' मे घटित ' क ' घटक का स्वरूप यदि पुनकंथनात्मक है तो "क | 
की सत्यता से ' 7 क ' को सत्यता का आपादन वेधत: होता है जिसके कारण पहले 
के आधार पर दूसरे का औचित्य-प्रदशन बिना तकं-दोष के भलीभाँति किया जा 
सकता है, क्योंकि क ' में घटित ' क ' घटक की सत्यता स्वय एक अनिवार्य 
ताकिक सत्यता होती है और ' सक ' तभी सत्य हो सकता है जब इसमें घटित 
' क ' घटक की सत्यता स्वयं एक अनिवार्य सत्यता हो, अन्यथा ' 5 क ' का सत्य 
होना परिभाषात: असम्भव है | जैसे मान लीजिये कि ' क ' ' प४८~प ' हूँ । चूंकि 
“प~ प° सूत्र का आकार पुनर्कथनात्मक हे इसलिये इसकी सत्यता अनुभव 
एवं वस्तु-निरपेक्षा है । ' प ' के वास्तविक सत्यता-मृल्य को जाने बिना 'प्‌४००१ 
सुत्र की सत्यता की स्थापना असन्दिर्ध रूप से की जा सकती हवै, ama कि तार्किक 
कारकों के नियमों का हमें बोध हो । चूँकि पुनर्कथनात्मक प्रकथन सदैव आकार 
सत्य होत हे ओर 'प४८~०प' सूत्र का आकार पुनकंथनात्मक है इसलिये 
| “प ४८० प' से aaa: हम म (प ४ ~ प) पर पहुँच सकते हैं और उसके आधार 
पर ' म (प ५०० प) ' सूत्र की सत्यता की स्थापना एवं मूल्यांकन कर सकते दैं। 
दोनों प्रकार के प्रकथनों में सत्यता-मल्य की दृष्टि से कोई अन्तर नहीं है । उनमें 


जो अन्तर है वह मात्र कारकों की दृष्टि से होता है । 
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feria कारक एवं सम्भाव्य जगत्‌ . 


जहा तक आकार (11) का प्रश्‍न है वह मक” में घटित 'क' का 
आधार नहीं हो सकता, क्योंकि अनिवार्यता कारक की धारणा व्याघातो आकार 
बाळे प्रकथन की धारणा से मेल नहीं खाती । जिस प्रकथन का आकार व्याघाती द 
होता है उस THAT की सत्यता आकारत: असम्भव हो जाती है, जो अनिवार्यता 
की धारणा से संगत-पूर्ण नहीं है, क्योंकि जिस प्रथकन के सम्बन्ध में अनिवार्यता 
का कारक व्यवहूत होता है उस प्रकथन की सत्यता सम्भव (Possible) होनी 
चाहिये, जो व्याथाती प्रकथनाकार प्रकथनों के विषय में सत्य नहीं है । व्याघाती 
प्रकथनाकार उक्त प्रकार के प्रकथतों की सत्यता आकारत: किसी भी देश-काल 
में अवोधगम्य एवं असम्भव है। इस तरह मक में घटित 'क' का आकार 
व्याघाती नहीं हो सकता, क्योंकि अतिवार्यता-ऋरक का इस्तेमाल व्याघाती 


आकार के साथ HATE है। 


अब जहाँ तक आकार ( iii) का सवाल है saat विचार अनिवार्यता 
कारक के विचार के साथ अग्राह्य नहीं है, क्योंकि संयोगिक आकार वाले प्रकथनों 
की सत्यता सम्भव होती है जो कि दूसरे आकार वाले प्रकथनों के विषय में 
चारितार्थ नहीं है, जिसे अधोलिखित तालिका से स्पष्ट किया जा सकता हैं: 


प्रकथनाकार 


| | 
पुनकंधनात्मक संयोगिक व्याघाती 
| ॥ | 


॥ 
4 
संभव (सत्य सत्सता-मू ल्‍य ) असम्मव (सत्य सत्यता-मूल्य ) 


इस प्रकार ' मक ' में घटित ' क ' का स्वरूप यदि संयोगिक है तो उसकी 


सत्यता आकारत: संभव है, किन्तु इसकी स्थापना न तो मात्र पुनकंथना- 
त्मक प्रकथनाकारों का निषेध कर के की जा सकती है और न ही व्याघाती 
मकथनाकारों का निषेध करके । क्योंकि संयोगिक प्रकथताकार प्रकथनों का 
निषेध न तो मात्र पुनकंथनात्मक है और त ही व्याघाती अपितु वह सदैव संयोट 
गिक ही होता. है। परन्तु इससे यह अर्थ नहीं निकालना चाहिये कि संयोगिक 
भ्रकथनाकार प्रकथनों का आकारिक सत्यता-मूल्य सम्भाव्य जगत्‌ के सम्भत्यय 
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में अन्दर्भत होता है जिसकी पूर्वमान्यता के बिता संयोगिक प्रकथनाकार के आका- 
fem eee को पारिभाषित ही नहीं किया जा सकता । संयोगिके प्रकथना- 
कारका Rad अपने भीतर अनिंवार्यतः सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय को संमाहित 
नहीं करता है, क्योंकि इसकी व्याख्या सम्माव्य जगत्‌ की घोरणा के बिना qa 
कयनात्मक एवं व्याघाती इन दोनों प्रकथनाकारों का निषेध करके की जा सकती 
है, जिसका आकार सदैव संयोगिक होता हैं। इस प्रकार यदि ‘Ha’ में घटित 
“क ' घटक प्रकथन का आकार संयोगिक है तो उसके सत्यता-मूल्य सत्यता के 
आधार पर “४ क ' के सत्यता-मूल्य सत्यता का निर्धारण निश्चित रूप से नहीं 
क्रिया जा सकता, क्योंकि ' क ' और Ue’ की सत्यताओं में कोई आपादन सम्बन्ध 
नहीं होता है जिसके कारण ' क ' के सत्य होने पर भी ' म क के असत्य होते 
की सम्भावना वती रहती है। यही नहीं, चूंकि संघोगिक प्रकथनाकार प्रकथनों का 
निषेध सदैव संयोगिक होता हे इसलिये इस प्रकार के प्रकथनों का वास्तविक 


सत्यता-मूल्य एवं ज्ञान मात्र तार्किक नियमों के आधार पर नहीं प्राप्त किया जा 
सकता | इसके लिये सदेव हमें अनुभव एवं तथ्य- सापेक्ष होना पड़ता है, क्योंकि 
उन्हीं के ऊपर संयोगिक प्रकथनाकार प्रकथनों का सत्यता-मूल्य एवं ज्ञान अन्तत; 
निर्भर करता है । किन्तु जहा तक आकारिक तकंशास्त्र का सवास है उसके लिये 
संयोगिक प्रकथनाकार प्रकथन कोई कठिनाई नहीं Gar करते । क्योंकि इस प्रकार 
के प्रकथनो के सम्भावित-सत्यता मूल्यों का निर्धारण सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता की 
स्वीकार किये बिना पुनकंथनात्मक और व्याघाती इन दोनों प्रकार के प्रकथनाकारों 
का तिषेंध करके किया जा सकता है। सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता का विचार इस | 
£ =| के विचार में तभी अन्तर्भूत होता है जब हम (1), (ii) और ( ) 
प्रकयनाकारों को व्याख्या एवं उनके सत्यता-मूल्य का निर्धारण स्थानापन्नक उदा" 
हरणों (Substitution instances) के द्वारा करते 21 तथापि ag संकल्पना 
बारिक दृष्टि से उत्तरवर्ती है, न कि पूर्ववर्ती । इसलिये (i), (ii) और 
(11 ) प्रकथनाकार प्रकथनों के सत्यता मूल्यों का निर्धारण सम्भाव्य जगत्‌ की 
सत्ता को पुर्व-स्वीकार किये बिता शुद्ध आकारिक दृष्टि से पूर्णतः ग्राह्य है। 


अब तक जितनी चर्चा की गयी उससे यह बिलकुल स्पष्ट है कि किस 
अवस्था में ' क ' की सत्यता से ' म क ' की सत्यता की स्थापना नि.सन्देह होती 
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| 
। रील्यर्थक कारक एवं सम्भाव्य जगत्‌ ७३ 
। 
टु | है और किस अवस्था में क की सत्यता से ' क“ की सत्यता की स्थापना 
: “क की सत्यता एक आकारिक सत्यता है तो 
| इसकी सत्यता से ' सक की सत्यता की स्थापना असन्दिग्ध ढंग से होती 
2 है क्योंकि आकारिक सत्यता एक अनिवार्य, देश-काल एवं तथ्य निरपेक्ष, सत्यतां 
होती है, जिसका खण्डन किसी भी सन्दर्भ में नहीं होता है । sat प्रकार यदि क ' 
न का आकार व्याघाती है तो ' क ' की आकारिक असत्यता से निःसन्देह ~क ' 
के (जो 'सक' का एक व्याचाती आकार है ) की आकारिक सत्यता की स्थापना 
| होती है, क्योंकि व्याघाती प्रकथनाकार प्रकथन की सत्यता किसी भी देश-काल में 
5 असम्भव UF अबोधगस्प रहती है । इस तरह आकारगत सत्यता एवं असत्यता 
ने की स्थापना मात्र ताकिक नियमों के द्वारा सम्भव है । इनकी स्थापना के हेतु 
ग किसी सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार करने की कोई आवश्यकता नही है 1 
र इसलिये यह कहा जा सकता हे कि तकेशास्त्र का सम्बन्ध मात्र आकार से होता है 
T न कि विषय-वस्तु (Content) से। “आकार! का विचार अतिवायंतः अपने 
क अन्दर विषय-वस्तु या अन्तर्वस्तु के विचार को सन्निहित नहीं करता है, क्योंकि 
i आकार रिक्त (empty) भी हो सकता है । परन्तु यदि “क ' का आकार संयो- 
भै गिक है तो बहू अपने स्वरूप के कारण या तो सत्य होगा या असत्य, पर दोनों 
र्‌ नहीं, जिसके वास्तविक सत्यता-मूल्य या निर्धारण मात्र तार्किक नियमों के द्वारा 
it नहीं किया जा सकता । आकारिक दृष्टि से केवल उन सूत्रों के सत्यता-मूल्यों की 
ते सम्भावनाओं को असन्दिग्ध रूप से व्यक्त किया जा सकता है जिसके लियं 
a सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को माते बिना मात्र तार्किक कारकों को नियन्त्रित 
) करते वाले नियमों के द्वारा उन्हें व्यवत किया जा सकता है। सम्भाब्य जगत्‌ की 
कोटा का विचार संयोगिक कथनों के सत्यता-मूल्यों के aad में तभी अ 
न द जब हम उनके eg सत्यता-मूल्यो को हा की Heal निःसन्देह्‌ 
करना चाहते हैं। चूंकि जैसा ऊपर कहा गया है, आकार का विचार 
र न केवल अन्तर्वस्तु के विचार से भिन्न है अपितु वैचारिक दृष्टि से उसमें अतिवायंतः 
ही Wave नहीं होता है, इसलिये सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को पुवे-स्वीकार किय 


बिना तकंशास्त्र का विवेचन सार्थकतः सम्भव है। 


यद्यपि इसमें कोई सन्देह नहीं है कि ताकिक अनिवार्यता ' और ' सारे 
भस्माव्य जगत्‌ ' का विचार एक दूसरे से सह-विस्तृत (co-extensive) विचार 
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हैं, परन्तु इसका अर्थ यह नहीं है कि तार्किक अनिवार्यता का विचार सम्भाव्य 
जगत के विचार में (अनिवार्यतया) अन्तनिहित होता है, तथा सम्भाव्य जगत्‌ की 
संकल्पना को पुर्वगृहीत के रूप में स्वीकार किये बिना ताकिक अनिवार्यता को 
संकल्पना स्पष्ट ही नहीं की जा सकती । ताकिक अनिवायता-कारक का सम्प्रत्यय 
सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय से पूर्णतः स्वतन्त्र है । परन्तू चूंकि दोनों संकल्यनाएं 
सह-विस्तुत हैं इसलिये सम्भाव्य जगत्‌ की संकल्पना को ताकिक अनिवायंता-रूप 
प्रकथनों के सत्यता-मूल्य-निर्धारण या स्थापना की एक कसौटी माना जा सकता है 
और कहा जा सकता हैकि“गक' सत्य तभी हो सकता हे जब'क' सभी 
(प्रकार के) सम्भाव्य जगत्‌ में सत्य हो, अन्यथा ' म क ' का सत्यता-मूल्य असत्य 
होता है। (सम्भाव्य जगत्‌ की बीमा का निर्धारण अनिवार्यता कारक के सप्रत्यय के 
प्रयोग से ही किया जाता है।) परन्तु इससे हमे यह अर्थ नहीं निकालना चाहिये 
कि अनिवार्यता कारक का सम्प्रत्यय वेचारिक । से सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय 
में अन्तर्भूत होता है । यदि कोई ऐसा स्वीकार करता है तो उसकी धारणा को तकं: 
दोष-मुक्त नहीं कहा जा सकता । पुनश्च, चूँकि ' अनिवार्यता ' और “ सभी सम्भाव्य 
जगत्‌ ' का विचार सहु-विस्तृत विचार है इसलिये किसी सुत्र का मूल्यांकन उसकी 
आकारिक प्रणाली (Formal System) (जिसके अन्दर वह आता है) के बाहर 
जा कर सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार कर के किया जा सकता है। इस 
प्रकार के मूल्यांकन को तकंशात्र की भाषा में अथेवंज्ञानिक (semantic) मूल्यांकन 
कहा जाता है । तथापि यहाँ यह ध्यान देना होगा कि जब हम किसी सुत्र का अर्थवैज्ञा- 
निक मूल्यांकन करते है और उसके आधार पर सूत्र की वंधता या अवैध ता की जाँच 
करते है तो बह्‌ सदेव उक्त सूत्र की आकारिक प्रणाली के बाहर होता है। अर्थ” 
वैज्ञानिक मूल्यांकन उक्त सुत्र के घटकों के अर्थ-निर्धारण (meaning assign- 
ment) पर निर्भर करता हूँ जिसका यह aa कदापि नहीं होता है कि तकंशास्त्र की 
नींव सम्भाव्य जगत्‌ के सारतत्त्व की पुर्वमान्यता पर निभेर हैँ। तर्कंशास्न की नींव 
सम्भाव्य जगत्‌ के सारतत्त्व में अन्तनिहित नहीं हे । उसके लिये मात्र संकेत, स्वर्यं” 
सिद्धियां, एव तार्किक नियम काफी है । चूँकि सकेत अपने आप में रिक्त होते हैं 
और उनकी कोई अन्तवंस्तु नहीं होती है जबतक उनका अर्थनिर्धारण न किया 
जाय, इसलिये रीत्यर्थक कारकों का उपयोग संकेतों के सन्दर्भ में बिना किसी 
सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार किये सार्थकतः ग्राह्य है । दूसरे शब्दों में, जब 
तर्कशास्त्र के लिये मात्र रिक्त संकेत, स्वय-सिद्धियाँ एव ताकिक नियम ही पर्याप्त 
हैं तो फिर यह कहना कि ' विना सम्भाव्य जगत्‌ की सत्ता को स्वीकार किये तर्के” 


शाख असम्भव है, एक निरर्थक एवं आधारहीन दावा 2 | तथापि जब हम यह कहते 
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रीद्यर्थक कारक एवं सम्भाव्य जगत्‌ ल 


हे क्रि तर्कशास्त्र के सम्प्रत्यय की नींव सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय में अन्तरनिहित 
नहीं है तो इसका अभिप्राय यह नहीं है कि इसमें कोई सम्बन्ध ही नहीं है। रीत्य- 
ge कारकों का सम्बन्ध सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय से होते हुए भी उनके सम्प्रत्यय 
उसमें अन्ततिहित नहीं हैं और यह स्पष्ट हो जाने के साथ यह भी बात उसी तरह 
स्पष्ट हो जाती है कि रीत्यर्थक कारकों का स्पष्टीकरण किया जाते के लिये 
सम्भाव्य जगत्‌ के सम्प्रत्यय का एक पुवमान्यता के रूप में स्वीकार करने की कोई 
अनिवार्यता नहीं है । 


दर्शन विभाग - जगत्‌ पाल 
उत्तर-पुर्वीय पर्वतीय विश्वविद्यालय 

शिलाँग-- ७९३०१४ 

(मेघालय) 
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Hoa वेदान्त : कुछ IY 


समानता तथा विभिन्नताएँ 


भारतीय दर्शन में विज्ञव्तिमात्रता का सिद्धान्त सर्वप्रयम बोद्ध दर्शन के 
विज्ञानवाद सम्प्रदाय में स्पष्ट रूप से स्थिर हुआ । वैसे इससे पूर्व उपनिषदों में भी 
इसकी छाया दृष्टिगोचर होतीं हे । वहाँ उन बहुत से वचनों को, जिनमें विज्ञान को 
ही एकमात्र सत्‌ बताया है, विद्वानों ने विज्ञप्तिमात्रता का संकेतक बताया Ey 
परन्तु इस सिद्धान्त का स्पष्ट, क्रमबद्ध तथा स्थिर विवेचन सर्वप्रथम बौद्धों के 
विज्ञानवाद सम्प्रदाय में ही प्राप्त होता है । वहाँ पर अनेक तको के आविष्कार के 
द्वारा इसकी गम्भीरता पूर्वक स्थापना हुई है । इस सिद्धान्त से विज्ञान को ही 
एकमात्र सत्‌ मानने तथा बाह्य पदार्थों को अलीक wad में सहायतां 
मिलती है । 


भगवान्‌ शंकराचार्य ने भी अद्वैत वेदान्त में विज्ञत्तिमात्रता की स्थापना की 
ऐसा एक मत है। वास्तव में इस प्रकार के प्रयत्न का प्रारम्भ इनके परात्पर गुरु 
गौडपाद के द्वारा रचित माण्ड्क्थकारिका से होता है ऐसा भी माना जाता है। 
इस ग्रन्थ में आचार्य गौडपाद ने जिस तत्त्व की स्थापना की वह कहीं तो शून्यवाद 
के सन्निकट है, कहीं विज्ञानवाद के ऐसा कुछ लोग मानते हैं । उनके पश्चात्‌ आद्य 
शंकराचार्य ने एकमात्र विज्ञानस्वरूप ब्रह्म की स्थापना करते हुए अध्यस्त बाहा 
पदार्थों का खण्डन भी क्रिया । इसलिये उनके सिद्धान्त को भी सामान्यतया विज्ञप्तिः 
मात्रता का सिद्धान्त कहा जा सकता है, यद्यपि वह बौद्धस“्मत विज्ञानवाद से 
बहुत दूर हे । पुनरपि कुछ लोगों ने इसे ब्रह्मवाद की आड़ में विज्ञानवाद का समथन 
माना तथा इसे प्रछन्न बौद्धमत बता कर इससे दूर रहने की सलाह दो । १ 

तथापि वस्तुतः बौद्धसम्मत विज्ञानवाद तथा वेदान्त के चित्स्वरूप ब्रह्मवाद 


में कई मौलिक भिन्नताएँ हैं । दोनों वादों के स्वरूप में पर्याप्त अन्तर है । शंकरा- 
चाय ने विरोध को परिपुष्ट करने के लिये प्रकटतः सर्वत्र विज्ञानवाद का खण्डन 


परामर्श (हिन्दी), ad ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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क्रिया है। यह खण्डन कहीँ कहीं बहुत प्रबल हो गया हैं। उन्होंने इस प्रकार के 
विज्ञानवाद को वैनाशिक बताया है । * इस प्रकार उन्हाने विज्ञानवाद से अपनी 
अलग पहचान बनाने का भरसक प्रयतत किया है । 

इस रूप में बौद्ध-सम्मत विज्ञानवाद के प्रबल विरोधी होने पर भी कुछ लोग 
अद्वैत वेदान्त को प्रच्छन्न वौद्धमत समझते रहे | इस दशा से यह विवेचन करना 
आवश्यक है कि दोनों सिद्धान्तों में प्रमुख समानताएँ तथा भिन्नताएँ कौनसी हैं। 
प्रस्तुत लेख का यही उद्देश्य है। 

विज्ञानवाद तथा aga वेदान्त इन दोनों के विरोधी कुछ अन्य सम्प्रदाय 
भारतीय दर्शन में प्रचलित हैं ! वे हैं सर्वयध्ार्थवाद तथा सर्वंशून्यवाद । ये दोनों 
विज्ञानवाद तथा अद्वैत वेदान्त के समान रूप से विरोधी हैं । अतः विज्ञानवाद तथा 
अद्वैत वेदास्त ये दोनों भी इनका प्रबलता से खण्डन करते हूँ । विज्ञानवाद तथा 
अद्वैत वेदान्त दोनों उक्त सम्प्रदायों का खण्डन करने के लिये आपस में समानता 
स्थापित करते हैं। इसके लिये ये दोनों समान प्रकार के तर्क, प्रमाण प्रस्तुत करते 
हैं । पर ये दोनों स्वयं आपस में विरोधी भी होने से एक दूसरे का खण्डन भी करते 
हैं। जैसे महाभारत में कहा है कि किसी अन्य शत्र से लड़ने के लिये कौरव 
और पाण्डव एक हैं, पर वे दोनों स्वयं आपस में भी लड़ते हैं। इसी प्रकार सव" 
यथार्थंवाद तथा सर्वशून्यवाद से लड़ने के लिये विज्ञानवाद तथा asa वेदान्त एक 
हैं, पर वे स्वयं आपस में भी तीव्र मतभेद रखते हैं । इन स्थितियों पर क्रम से 
विचार किया जायगा । 


सर्वेयथार्थवाद के खण्डन सें दोनों की समानता 
विज्ञानवाद सम्प्रदाय के साथ ada वेदान्त की तुलना करने पर स्पष्ट 
विदित होता है कि आद्य शंकराचाय ने सवंयथार्थवाद के खण्डन के लिये विज्ञान" 
वादियों ने जिस प्रकार की थुक्तियों का स्वीकार किया है लगभग उसी प्रकार की 
युक्तियों को अपनाया है । उनकी कुछ समान युक्तियाँ इस प्रकार की हैं :- 


१. बाह्य पदार्थ दो ही प्रकार के हो सकते हँ- या तो अवयवी रूप हों यां 
परमाणुरूप | इनमें से दोनों रूपों का खण्डन दोनों ही सम्प्रदायो में किया गया हैं। 
पदार्थों की अवयवीरूपता का खण्डन विज्ञानवाद के तत्त्वसंग्रह में किया है । वहाँ 
कहा हैं कि अवयवी जिस अवयव में रहता है उसी समय ag एक अवयवी दूसरे 
अवयव में कैसे रह सकता है ? यदि ag अन्य अवयव में भी रहे तो सभी अवयवों 
में समान रूप से एक अवयवो के रहने का सिद्धान्त ठीक नहीं बन सकेगा, क्योंकि 


तब तो अनेक अवयवो में अनेक अवयवी मानने पडेंगे। ४ 
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विज्ञानवाद तथा अदत वेदान्त ७९ 


भगवान्‌ शंकराचार्य ने भी लगभग इसी प्रकार की युक्ति से अवथवीरूप 
बाह्य पदार्थं का खण्डन करते हुए कहा है * है कि यदि बहुत से अवयवों में अलग- 
अलग अवयवी रहें तब तो अवयवी भी अनेक हो जायेंगे । उस दशा में अवथवी में 
भी किसी एक को रखना होगा, और इस तरीके को अपनाने के बावजूद अनवस्था 
दोष को स्वीकार करना पड़ेगा । यदि बहुत से अवयवों में एक ही अवयवी मार्ने तो 
उसका कभी प्रत्यक्ष न हो सकेगा । क्योंकि चक्षु आदि का समूचे अवयवी के साथ 
एक साथ सन्निकर्ष कभी नहीं हो सकता। यह असम्भव है कि हम घड़े को अन्दर 
तथा बाहर एक साथ देख सकें । 


२. पदार्थों की परमाणुरूपता का खण्डन भी विज्ञानवाद सम्प्रदाय में किया 
गया है । उतका कहना है कि परमाणु का अन्य परमाणु के साथ संयोग अअश्य ही 
gai दिशाओं में होगा । इस स्थिति में वह अविभाज्य नित्य तथा एक नहीं रह 
पायेगा। तथापि परमाणु की कल्पना उसकी नित्यता तथा एकता पर निर्भर है। 
पडंशतापत्ति होने के कारण यह सम्भव नहीं है । पञ्जिका टीका में स्पष्ट कहा 
गया है कि जिसमें दिग्भाग-भेद हो वह एक या नित्य परमाणु नहीं हो सकता 1९ 


भगवान्‌ शंकराचार्य ने भी इसी प्रकार की युक्ति को प्रस्तुत करते हुए कहा 
है कि परमाणु के साथ न ही सर्वात्मना संयोग संभव है, न ही उसके एकदेश के 
साथ । क्योंकि सर्वात्मता संयोग होने पर उस अणु में वृद्धि न हो सकेगी । यदि 
उसके एक देश में संयोग हो तो वह सावयव हो जायेगा । इस प्रकार वह अविभाज्य 
परमाणु नहीं रह सकेगा । ४ उन्होंने इस रीति से सिद्ध किया है कि जगत्‌ का 
कारण परमाणु नहीं हो सकता । 

३. उसी प्रकार जगत्‌ को असत्‌ सिद्ध करते के लिये विज्ञानवाद में स्वप्न 
का उदाहरण विस्तार से दिया जाता है । आचार्य वसुबन्धु ने विशिका में स्वप्न 
का उदाहरण दे कर विस्तार से जगत्‌ की वाह्यता की असत्यता सिद्ध ह 


शंकराचार्य ने भी अध्यस्त जगत्‌ की असत्ता स्थापित करने के लिये इस 
प्रकार के उदाहरण का उपयोग किया है । उनका कहना है कि जिस प्रकार स्वप्न 
में भो सभी पदार्थ मिथ्या होकर भी सत्‌ प्रतीत होते हैं, क्योंकि उनका बाघ 
जाग्रत्‌ दशा के प्रत्यय से होता है, ठीक उसी प्रकार जाग्रतु के अध्यस्त पदार्थ भी 
मिथ्या हैं क्योकि उनका बाध ब्रह्मबोध होते पर होता है । इस प्रकार उन्होंने 
अध्यस्त जाग्रत्‌ पदार्थों को भी स्वप्न के पदार्थों के सभान AIT बताया हि 
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सर्वंशन्धबाद के खण्ड स दात 


मर्वशन्यवाद के सिद्धान्त में बाह्य पदार्थों के साथ-साथ विज्ञान या चित्स्वरू- 

पता का भी खण्डन किया जाता है । इस प्रकार के शून्यवाद के खण्डन के लिये 

के लिये दोनों स नक 

विज्ञानवाद तथा Hed वेदान्त एकमत हे । इसके खण्डन के लिये दीना समान प्रकार 
की युवितयाँ प्रस्तुत करते हैं 


विज्ञानवाद तथा asa वेदान्त में सर्वशूल्यवाद के सिद्धान्त के विरुद्ध अस्तुत 
की गयी कुछ समान प्रकार को गुक्तियाँ इस प्रकार हैं 


१. विज्ञानवाद में विज्ञान की शून्यता का बिरोध करते हुए विज्प्तिमात्रता 
के समर्थन में प्रथम युक्ति यह है कि सभी पदार्थों के साथ ज्ञान को भी यदि शून्य 
अर्थात तिःस्वभाव मानें तो इसे इस रूप में जाननेवाला भो कौन होगा ? १° इस 
दशा में बाह्य पदार्थों के खण्डन का प्रत्येता भी कोई न रह जायगा । फिर यह 
मान्यता कि ' सभी पदार्थ नहीं हैं” इसकी सिद्धि न हो सकेगी । अतः सभी पदार्थो 
को निःस्वभाव मानते पर भी उनके ज्ञाता के रूप में विज्ञानमात्र को तो सत्‌ 
मानना ही चाहिये । 


भगवान शंकराचार्य ने भी इसकी सिद्धि के लिये लगभग इसी प्रकार की 
afea तथा भाषा का प्रयोग किया है। उनका 1 है कि ज्ञान सर्वाधिक प्रकाश 
मय है । उसकी सत्ता का कोई अपलाप नहीं कर सकता । सब पदार्थों के लीन होते 
पर भी वह बच जाता है । जो व्यक्ति इसका निषेध करता है वह भी इसे सिद्ध 
करता है । क्योंकि जो निराकरण करनेवाला है वह्दी आत्मा अर्थात्‌ ज्ञान है । इस 
प्रकार इसका निराकरण भी इस विज्ञान की सिद्धि में प्रमाण बन जाता है। ” } 


ह २. विज्ञानवाद में विज्ञप्तिमात्रता के समर्थन में दसरी युक्ति यह है कि कोई 
| भी श्रम बिता अधिष्ठान के नहीं हो सकता है । शून्य में या अभाव में किसी श्रम 
का आधार ही क्या होगा ? विज्ञानवाद में विभिन्न प्रकार के धर्मो की कल्पना 
नितान्त भ्रम है । इन प्रमों का आश्रय यदि कोई विज्ञान न हो तो भ्रम का होता 
ही असम्भव हो जायगा । अतः इन प्रमों के आधार के रूप में विज्ञान की सिद्धि 


होती है । २ स्पष्ट है कि पदार्थों की बाह्यता तो भ्रम है, पर इसका प्रत्यायक 
विज्ञान सत्‌ ही है। 


me अहत वेदान्त में भी विज्ञान के समर्थन में इस प्रकार की युक्त का प्रयोग 
ae किया गया है । aed वेदास्तियों का कहना है कि अध्यस्त जगत्‌ मिथ्या है। पुन 
रपि श्रान्तिवश उसके अस्तित्व की प्रतीति होती है । प्रत्येक श्रम के लिये गद 
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TZ दो ॥ ag सर्प: ' इस प्रकार का भ्रम 
ayer अधिष्ठान में होता है । यदि वहाँ रज्जु ही न होती तो इस प्रकार का 


भ्रम असम्भव था । अतः सिद्ध है कि निरधिष्ठान भ्रम कभी नहीं होता । १3 अतः 
दुस प्रकार के अधिष्ठान के रूप में विज्ञान को स्वीकार करना अतीव आवश्यक Zl 


विज्ञादमालदा के स्वरूप के बारे में विज्ञानवाद और wea वेदान्त की 


इस प्रकार विज्ञानवाद तथा aga वेदान्त ऊपर कही कुछ परिस्थितियों में 
समानता रखते हुए भी आपस में पर्याप्त विभिन्नता रखते हैं। विज्ञानमात्रता के 
स्वरूप के सम्बन्ध में इन दोनों में पर्याप्त मतभेद हैं। यहाँ पर संक्षेप में दोनों 
सम्प्रदायों के सिद्धान्तों का विभेद प्रस्तुत है- 


१. प्रथम मुख्य भिन्नता य 


A 


हैं कि बौद्ध-सम्मत विज्ञानवाद के द्वारा प्रस्तुत 
विज्ञान किसी परसार्थ दशा का नहीं, अपितु सामान्य लौकिक व्यवहारों के समय 
प्राणिमाञ्ज का व्यवहार ही ज्ञान है । पर अद्वैत वेदान्त का विज्ञान ज्ञानस्वरूप है । 
इसमें अध्यस्त पदार्थ या अविद्या का यतूकिचित्‌ भी सम्पकं नहीं होता । इसके मत में 
लौकिक पदार्थों का ज्ञान तो अविद्या से अध्यस्त है, और इसलिये उसे परमार्थे तत्त्व 
का ज्ञान नहीं कहा जा सकता । 


बौद्ध-सम्मत विज्ञानवाद के अनुसार प्राणी को होनेवाले प्रत्येक प्रकार के ज्ञान 
के साथ ज्ञेय का अभेद होता है। इस प्रकार ज्ञेय को ज्ञान से बाह्य अयबा भिन्न 
समझना भ्रम है । पर ये दोनों अभिन्न रूप से अर्थात्‌ ज्ञानज्ञेयाभेद रूप से तो 
वर्तमान हैं ही । इस प्रकार ज्ञेय पदार्थ भ्रम नहीं है । अपितु उसकी केवल ब्राह्मता 
Was 

पर अद्वैत वेदान्त का कहना है कि ज्ञान के साथ ज्ञेय का अणुमात्र भी 
सम्पकं नहीं होता । अत: इन दोनों के अभेद का प्रश्‍न ही नहीं होता। व्यवहार 
दशा में शी इस ज्ञान और ज्ञेय का अभेद नहीं होता । वह ज्ञान से पूर्णतः चिक्न 
रहकर भी प्रमवश एकाकार प्रतीत होता है। इस प्रकार विज्ञानवाद में ज्ञात से ज्ञेय 
की वाह्मता भ्रम है । पर aada वेदान्त में ज्ञान और ज्ञेय की एकता या अभिन्नता 
ही भ्रम है। इस सिद्धान्त में व्यवहार दशा का जगत्‌ तो पूर्ण रूपेण ज्ञान-निरपेक्ष 
एवं स्वतंत्र है। अर्थात्‌ वृत्तिरुप ज्ञान के द्वारा जगत्‌ का कोई पदार्थ बनने, बिगड्ने 
या पच्चितित होनेवाला नहीं है । * ४ पर विज्ञानवाद में जगत्‌ का समस्त व्यवहार 


= इसी लौकिक ज्ञात से परिचालित होता है। क्योंकि इस मत में ज्ञान से अभिन्नता 
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ही शैय है । अत; समस्त TT पदार्थ ज्ञान के रहने सक ही अस्तित्व में रहते हुँ, र 
अन्यथा नहीं । ** छः 

विज्ञानवाद तथा अदवैत वेदान्त की बिज्ञप्तिमात्रता की बार में होमेवाली अं 
भमिकाओं में इस प्रकार का यह अन्तर अतीव प्रमुख है । यह एक सबल विरोध- र 
रेखा है जो बौढों के विज्ञानवाद को अद्वैत की चित्स्वरूपता से अलग करती a उ 
भगवान शंकराचार्य ने सबल शब्दों में बौद्धों कौ इस विज्ञप्तिमाञता का विरोध fa 


किया है। उनका कहना है कि ज्ञान और ज्ञेय पदार्थ को एकाकार कहना उनके 
तुण्ड के निरंकुश होने के कारण है। पर वह युर्वितयुक्त नहीं है । * * क्योंकि सामान्य 
व्यवित को ' स्तम्भ और कुडच ही ज्ञान हैं' ऐसा प्रतीत नहीं होता। अपितु 
स्तम्भ का ज्ञान होता है । यहाँ भेदनिबन्धन पष्ठी का प्रयोग स्पष्ट ही इन दोनों रि 
की भिन्नता को प्रकट करता है। इस प्रकार इनके मत में केवल शुद्ध ज्ञानमात्र 


3 
ज्ञेय से नितान्त असम्पदत ब्रह्म है । व्यबहार दशा में सत्‌, असत्‌ तथा भेद-अभेद : 
रूप से अनिर्वचनीय अध्यस्त बाह्य जगत्‌ वर्तमान है । स्पष्ट है कि विज्ञानवाद का त 
विज्ञान ज्ञानज्ञेयाभेद रूप है । पर अद्वैत वेदान्त का विज्ञान शुध्द तथा केवल 
है! 

२, विज्ञानवाद तथा अद्वैत वेदान्त में समान युक्तियों क्को प्रस्तुत करते हुए सं 
जो निष्कर्ष निकाले गये हैं वे भी भिन्न प्रकार के हैं। जैसे ऊपर कहा गया कि म्‌ 
दोनों ने स्वप्न का उदाहरण प्रस्तुत किया है । पर विज्ञानवाद का इससे निष्कर्ष { 


यह है कि पदार्थों की ज्ञान-वाह्यता मिथ्या है । इसमें उनका अनुमान सह ह कि 
पदार्थ बाह्यतः अयथार्थ हैं, ज्ञान से सम्पृक्त होने के कारण, स्वप्न के समान । जिस 
प्रकार स्वप्न में पदार्थ बाह्यतया अयथार्थ हैं, उन्हे बाह्यरूपतया समझना श्रम 
है, उसी प्रकार जगत्‌ में भी वे अयथार्थ हैं । 


पर अद्वैत में स्वप्न के उदाहरण से जाग्रत्‌ दशा में पदार्थों की ज्ञान-वाह्यता 
को मिथ्या सिद्ध नहीं किया जा सकता। अपितु परमार्थ दशा की दृष्टि से अध्यस्त 
पदार्थो के ही मिथ्यात्व को सिद्ध किया जाता है । उनका कहता है कि जिस प्रकार 
स्वप्न में सभी पदार्थ मिथ्या होकर भी सत्‌ प्रतीत होते हैं, उनका बाध जाग्रत 
दशा के प्रत्यय से होता है, उसी प्रकार जाग्रत्‌ के अध्यस्त पदार्थ भी मिथ्या gl 
उनका वाध ब्रह्मवोध होने पर होता है। जो जो पदार्थ कतिपय काल के लिये 
प्रतीत होकर बाद में अप्रतीत हों वे सभी श्रमात्मक होते हैँ ।. स्वप्नगत पदाथ 
भी इसी प्रकार होने से भ्रम हैं । 
: स्वप्न से सम्बन्धित इस प्रकार की युक्ति agda वेदान्त तथा' विज्ञानरवर्द 
में समान होने clot के किम के, शो हितेवडोहे केना ATT 
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बिज्ञादवाद ९ 


शंकराचार्य ने विज्ञानवाद के स्वप्न के उदाहरण को दूषित ठहराया है । उनका कहन” 


स्वप्न से उच्चतर स्थिति हूँ । अतः जिस प्रकार जाग्नत्‌ में स्वप्न का बाध होता हे 
उसी प्रकार परमार्थ में अध्यस्त जाग्रत का बाध हो सकता है। पर स्वप्नगत 
fara अवस्था के उदाहरण से जाग्रतू में ही जाग्रत्‌ की वाह्यता का बाध नहीं हो 
मकता | अतः विज्ञानवाद में जाग्रत्‌ सें बाह्या का निषेध करना ठीक नहीं है । 


ऊपर के विवेचन से यह स्पष्ट है कि इन दोनों सम्प्रदायों की विज्ञष्तिमा- 
तरता के सम्बन्धी की भूमिका में एवं उसके अर्थ में पर्याप्त अन्तर है। संक्षेप में 
विज्ञानवाद का विज्ञान ज्ञान-ज्ञेयाभिन्न है जिसमें बाह्यता की प्रतीति स्वप्न के 
समान श्रान्त है । पर Hate वेदान्त का विज्ञान केवल मात्र शुद्ध ज्ञान है। 
व्यवहार दशा में जञेयवृत्ति-रूप ज्ञान से पूर्ण निरपेक्ष है। परमार्थं दशा में स्वप्न के 
समान अध्यस्त जाग्रत्‌ पदार्थ भी अलीक सिद्ध होते हैं । 


संस्कृत विभाग = सुद्युम्ाचारयं 
मु. म. टाउन पोस्ट ग्रॅज्युएट कोलेज 
बलिया- १७७००१ 


(उ, प्र.) 


टिप्पणियाँ 


१. विज्ञान ब्रह्मेति व्यजानात्‌ । विज्ञानादुह्येव खल्विमानि भूतानि जायन्ते, 
विज्ञानेन जातानि जीवन्ति, विज्ञानं प्रयन्त्यभिसंविशन्तीति- तैसिरीयो- 
पनिषद्‌ ३/५/१ 

२. मायावादं असच्छास्त्रं प्रच्छन्नं बौद्धमेव तु । 
शंकराचार्य के अहेत वेदास्त को सायावादी नहीं का जा सकता | 

कार्यकारी सम्पादक 

२. ब्रह्मसूत्र २/२/१८ पर शांकरभाष्य. 

४. तेनेवावयवेन तस्य क्रोडीकृतत्वात्‌ कुतोऽवयवान्तरे वतितुमस्यावसरस्तदा- 


= नीमेव स्थात्‌ । अन्यथा हि यद्यन्यत्रापि वर्तेत; तदात्रभिमते द्रव्यं तस्य. 
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८४ परामर्श 


ae 


afer: सर्वात्मना न भवेत । 
हस्वसंग्रह इलोक ६०७ पर पञ्जिका 
५. तुलनीय-यथावयवश: समस्तेषु वर्तेत, तदाप्यारम्भकावथव्यतिरेकेणाब- 
यविवोऽवयवाः कत्प्येरन्‌, अनवस्था चेवं प्रसज्येत, तेषु तेष्वयवेषु 
वर्ते यितुझन्येपामवयवानां कल्पनीयत्वात्‌ । | 
mera २/१/१८ शांकरभाष्य | 
६, येनैकरूपेणैकाण्वभिमुखो मध्यवर्ती परमाणुस्तेनैवापरपरमाण्वभिमुखो यदि 
स्यात्‌, तदा परिवारकारणानामणूनामेकदेशत्वप्रसंगात्‌ प्रचयो न स्यात्‌ | 
अथान्येन रूपेणाभिमुख:, तदा दिग्मागभेंदस्प विद्यमानत्वात्‌ घटिकाव- 
देकत्वं न प्राप्तोति । 


तत्त्वसंग्रह श्लोक १९९१ पर पञ्जिका 
७. तुलनीय~ सर्वात्मना चेदुमचयानुपपत्तेरणुमात्रत्वप्रसंगो ढुष्टविपयंय- 
प्रसंगश्च; प्रदेशवतो द्रव्यस्य प्रदेशवता द्रव्यान्तरेण संयोगस्य दृष्टत्वात्‌ | 
एकदेशेन चेत्‌ सावयवत्वप्रसंगः | 
ब्रह्मसु्र २/१/१२ पर शांकरभाष्य 
८. स्वप्ने दुखिषयाभाव नाप्रबुद्धोऽवगच्छति। विशिका, १७. 
९, यदि सत्यं भवेद्‌विश्वं सुषुप्तावृपलम्यताम्‌ । 
यम्नोपलभ्यते किञ्चिदतोऽसत्‌ स्वप्नवन्मूषा ॥ बिवेकचूडामणी २३६. 
१०. अप्रत्यक्षोपलम्भस्य नार्थेदृष्टिः प्रसिद्ध्यति । धर्मेकीति 
११. आगन्तुक हि वस्तु निराक्रियते, न स्वरूपम्‌ । य एवं हि निराकर्ता तदेव 
तस्य स्वरूपम्‌ । नहि अग्नेरोष्ण्यम्‌ अस्निना निराक्रियते । ब्रह्मसुत २/३/ 
७ पर शांकरभाष्य 
१२. उपचारस्य च निराधारस्यासम्भवात्‌ अवश्यं विज्ञानपरिणामो sagas 
स्तीत्यभ्युपगन्तव्यो यत्र आत्मधर्मोपचारः प्रवर्तते । 
ब्रिशिका श्लोक १ पर स्थिरमति की टोका 
१३. तुलनीय सतोऽपि नामख्पे दे कल्पिता चेत्तदा वद । 
कुत्रोति निरधिष्ठानो न भ्रमः क्वाचदिश्यते ॥। 
पंचदशी, २ ३५ 
असतो निरात्मकस्य चाधिष्ठानायोगात्‌ । 
उपरिलिखित श्लोक पर रामक्कष्णङ्कत व्याख्या 
१४. न वस्तुयाथातम्यज्ञानं पुरुषवुद्ध्यपेक्षम्‌ । कि तहि? वस्तुतन्त्रमेव तत्‌ । 
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विज्ञीतिवाद तथा अहत वेदान्त ८ 


१५. यथानुदर्शेतं चेयं मेयमानफलस्थितिः । 
क्रियतेऽविद्यमानापि ग्राह्मग्राहकसंविदाम्‌ ॥ 
धर्मेकीति- प्रसाणवातिक, २/३५७ 
तस्माद्‌ ग्राह्मग्राहकसंविदां परमार्थतोऽविद्यमानोपि मेयंमानफलस्थिः 
` तिर्यंथादर्शंनं कियते । 
उक्त श्लोक पर सनोरथंनन्दी वृत्ति 
१६. बाढमेवं ब्रवीषि, निरंकुशत्वात्ते तुण्डस्य, न तु 
युवत्युपेतं ब्रवीषि । Rega २/२/२८ पर शांकरभाष्य 
Qo थो यः प्रत्ययः स सर्वो बाह्यानालम्बनः, यथा 
स्वप्तमायादि प्रत्ययः । ब्रह्मसुत्त २/२/२८ शांकरभाष्य पर भामती 
१८ आदावन्ते च यन्ञास्ति वर्तमानेऽपि तत्तवा । 
वित्थः सदृशाः सन्तोऽवितया इव लक्षिताः ॥ 
माण्डक्यकारिका २/४ 
१९ न स्वप्नादि प्रत्ययवज्जाग्रत्प्रत्यया भवितुमहति, कस्मात्‌ ? 
बैधर्म्यातू । ब्रह्मसुत्र,२/२/२९ पर शाँकरभाष्य क 
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प्रस्तत लेख में विवेकानन्द के शिक्षा-दर्शन के बारे में कुछ पहल पाठको के 
सामने प्रस्तुत किये हैं 


शिक्षा सम्बन्धी अपने मौलिक एवं क्रान्तिकारी विचारों के लिए स्वामी 
विवेकानन्द सदैव सम्मान के साथ याद किये जाते रहेंगे। स्वामीजी के अनुसार 
साक्षरता को शिक्षा नहीं कहा जा सकता। शिक्षा का अर्थ है चरित्र निर्माण 
मस्तिष्क का विकास, दूसरों की सेवा के लिए तत्पर एवं बौद्धिक विकास, जिससे 
शिक्षार्थी अपने पांबो पर खड़ा हो सके । ? स्वामी जी वेद पर आधारित लोक- 
जीवन पर आग्रह करते थे । उन्होंने पाश्चात्य संस्कृति-विचार धारा तथा विज्ञान 
में सामंजस्य बिठाने का प्रयास किया । स्वामी जी सार्वजनिक शिक्षा, महिला 
शिक्षा, मातृभाषा के द्वारा शिक्षा तथा देववाणी संस्कृत के ज्ञान के प्रबल समर्थक 
थे। ° स्वामी जी के अनुसार प्रकृतिदत्त क्षमताओं एवं शक्तियों के साथ बालक 
न्म लेता है, प्रत्येक प्राणी में देहिक सम्भावनाएँ बौद्धिक शक्ति विद्यमान रहती 
है । इन क्षमताओं एवं शक्तियों की अभिव्यवित ही शिक्षा है । शिक्षक कुछ तहीं 
करता हे-बालक में क्षामताएँ एवं शवितर्यां निहित हैं, उनको विकसित करने म 
हृ बालक की सहायता करता है । सूचनाएं प्राप्त करना या देना शिक्षा नहीं हैं । 
शिक्षा तो वह साधन है जिससे बालक अपनी पाशविक शक्तियों पर नियन्त्रण 
करना सीता हे । उसके सोचने विचारने का क्षेत्र विस्तृत होता है, वह वडे 
स्वार्थ के लिये छोटे स्वार्थ का त्याग करना सीखता है । शिक्षा का आधार उन्होंने 
वताया-जन्म से ही मातृभूमि के लिये समपित होना । ऐसी शिक्षा से ही समाज 
सम्मत लक्षणों एवं गुणों का बालक में विकास किया जाना चाहिए। ऐसी ही 
शिक्षा बालक को विश्वनागरिकता के लिये तैयार करती है । आज चारों ओर 
4 यह आवाज जोर पकड़ रही हे कि शिक्षा को रोजगार से जोडा जाय । AM 
; विवेकानन्द भी इसी प्रकार की शिक्षा में विश्वास करते थे । भारतवासियों के 
| लिये वे ऐसो शिक्षा के प्रबल समर्थक थे जो उनकी उदरपूति का साधन सुलभ कर 


a, 


परामश (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, विसब्बर, १९८७ 
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विवेकानसद का शिँक्षान्वर्शय हु 
सके । इसके लिये वे प्राविधिक शिक्षा के पक्षधर थें । 3 उन्होंने दृढता से कहा 
कि ऐसी शिक्षा जो सामयिक आवश्यकताओं की पूर्ति में मदद नहीं करती, किसी 
भी रूप में नहीं दी जानी चाहिए । 


आज चारों ओर अव्यवस्था फैली हुई है, जनजीवन सुरक्षित नहीं हैं, रेल में 
यात्रा करते डर लगता है, महानगरों में निर्जन स्थानों पर हत्यायें की जाती हैं, 
कार्यालयों में कार्य समय पर नहीं निपटाए जाते, विद्यार्थियों की माँग समय पर 
नहीं मानी जाती, प्रवेश में अनियमितताएँ होती हैं । इन स्थितियों में युवावर्ग की 
महत्त्वपूर्ण भूमिका हो सकती है । छुआछूत के कारण कक्षा की रचता-संगूथन या 
संसवित (cohesion) उत्साहवद्धंक नहीं कहा जा सकता जिससे उपयुक्त स्तर 
का अधिगम नहीं होता । ऐसे में सभी भारतवासी भाई भाई हैं-चाहे वह ब्राह्मण 
हो या क्षत्रिय, विवेकानन्द के इस कथन का कितना अधिक महत्त्व बढ़ जाता है? 
नीच, मूर्ख, दरिद्र, अज्ञ, चमार, भंगी आदि सब में भाई के दर्शन करना, साहस 
एवं गये से कहना कि म॑ भारतवासी हुं, प्रत्येक भारतीय मेरा है, मेरे प्राण हैँ 
दरिद्र भारतवाडी, ब्राह्मण भारतवासी, चाण्डाल भारतवासी । भारत भूमि मेरा 
स्वगे है, भारत का कल्याण मेरा कल्याण है। हे प्रभू ! मुझे सच्चा मनुष्य 
बनाओ । जो शिक्षा विद्यार्थी में आत्मविश्वास पैदा नहीं करती, उसके मौलिक 
विचारों को प्रॉरत नहीं करती, उसमें राष्ट्रीय भावात्मक एकता के बीज प्रस्फुस्टित 
नहीं करती, ag सही अर्था में शिक्षा ही नहीं है । 


शिक्षा और धर्म 


स्वामी जी के अनुसार धर्म शिक्षा की रीढ़ की हड्डी है अर्थात्‌ धर्म को शिक्षा 
की आत्मा कहा जा सकता सकता है । उतके अनुसार शिक्षित व्य क्ति ही धर्म- 
सम्मत आचरण करता है, यही आत्म-साक्षात्कार का सवश्रेष्ठ साधन है। इस 
रूप में धर्मे रूढ़ अर्थ में न होकर विस्तृत अर्थ में लिया गया है। * वहाँ ' धर्मो 
धारयति ' से आशय है । ग्यारह सितम्बर १८९३ को उन्होंने संवंधर्भ समन्वय सभा 
के अवसर पर शिकागो में स्पष्ट किया था कि सभी धर्मों का उद्गम एक ही है। 
धर्म का स्थान बताते हुए उन्होंने स्पष्ट कहा है कि विश्व की महान्‌ विभूतियों के 
प्रति श्रद्धा तथा आदर विकसित करना धमं के अन्तर्गत माना जा सकता है। ऐसी 
महान्‌ विभूतियों में सम्मिलित किये जाने चाहिए-राम, कृष्ण, हनुमान, महात्मा 
ईसा, महावीर, जरथुष्ट आदि । इन महापुरुषों के त्याग, बलिदान, वीरता, आत्म- 
विश्वास के उद्धरण बालकों में नवजीवन का संचार कर सकते हैं तथा दुर्बलता व 
निराशा से पींड छुड़ा सकते हँ । शान्ति ही जीबन है तथा दुर्बलता ही मृत्यु । इसी 
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दायों, दुर्बलो, दीन q 
को धर्म पर आधारित करने का आशय हे- आत्मविश्वास, श्रद्धा, विश्ववन्धत्व, 
सहिष्णुता, अपने सुख में दूसरों को सम्भागी बनाने की प्रवृत्ति का विकास 


करना | 


an 


चरित्र निर्माण के लिए शिक्षा 


समस्त शिक्षा का लक्ष्य ही पूर्ण मानव का निर्माण क / । मानव जीव 
में चरित्र इतना अधिक महत्त्वपुर्ण पहलू है कि स्वामी जी ने शिक्षा के कई 
उद्देश्यों में से एक उद्देश्य चरित्र निर्माण भी माना हे! चरित्र का गुणवत्तात्मक 
सुधार ही शिक्षा है । मानव चरित्र न केवल एक व्यक्ति के लिये महत्त्वपूर्ण 
बल्कि वह सम्पके में आने वाले साथियों को प्रभावित करने की दृष्टी से भी मह 
TAQ है । यही कारण है कि शिक्षा में चरित्र का महत्त्वपुर्ण स्थान हे । मनुष्य का 
चरित्र उसके स्वयं की विचार धारा तथा वातावरण (जिसमें ag रहता है) से 
प्रभावित होता है। अत: किसी भी प्रकार का विचार ग्रहण करने के पूर्वा उसके 
पक्ष-विपक्ष, अच्छे बुरे फलितार्थ पर विचार कर लेना चाहिए । इस प्रकार किसी 
के चरित्र को समझने के लिए उसकी विचार-धारा, चिन्तन प्रणाली तथा उसके 
वातावरण को समझना जरूरो है । * शिक्षा बालकों को कठिन परिस्थितियों में, 
संघर्षो में न घबरानेवाला बनाये । वह सत्पथ पर चलता रहे । क्योकि स्वामी जी 
का मानना है कि संघर्ष न झेल कर आनन्द मनाने वाले व्यक्ति की अपेक्षा आपः 
त्तियों, कठिनाइयों, समस्याओं, प्रतिकल विचारों से गृजरने वाले व्यवित का 
Fe चरित्र कहीं अधिक उज्वल होता है । ७ 


शिक्षा का साबजनिनीकरण 


आज चारा ओर अनिवार्य प्राथमिक शिक्षा की वात की जा रही है! 
काम्प्रीहेन्सिव एक्सेस टु प्राइमरी एज्युकेशन (९ APE) इसी दिशा में एक कदम 
है | जनसाधारण साक्षर हो, स्वामी जी ने इस वात की आवश्यकता बहुत पहले ही 
अनुभव कर ली थी । स्वामी जी को देश के विशाल जनसमूह को निरक्षर देख 
कर बड़ी पीड़ा हुई थी । उनका विश्वास या कि देश की अधिकांश जनता की 
उपेक्षा करके देश प्राति के मार्ग पर नहीं बल सकता । बे महात्मा बुद्ध के उपदेश 
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दोहराया के 
करो तथा उनम ३ 
कि मानवता का आ 
शिक्षा रूपी प्रकाश फै 


जन-साधारण में जागृति लाने के लिये उनके जीवन स्तर को ऊंचा उठाने 
वाले दैनिक व्यवहार, विज्ञान, तथा समाज विज्ञानों का ज्ञान बार-बार उन्हें दिया 


A 


| लोग देश की प्रगतिशीलता का सुचक हे 1 जन 
साधारण को शिक्षित कर बात उनकी अपनी जबानी में करनी चाहिए 
जिससे वे सरलता से समझ सकें | उनके सामने विचारों को रबखो, वे जानकारी 
प्राप्त कर लेंगे-परन्तु कुछ और भी जरूरी है । उन्हें संस्कृति दो, अन्यथा उनकी 
saa दशा स्थायित्व प्राप्त नहीं कर पायेगी 1 अन्य भाषाओं की अपनी सीमाएँ 
हैं । वे तुलनात्मक रूप से कम लाभ पहुँचाएँगी । उनके अनुसार गिरे हुए पतित 
लोगों की शिक्षा किसी भी शिक्षा योजना में प्राथमिकता के रूप में स्थान पानी 
चाहिए । वे भारत के जन जन में, फिर चाहे वह ब्राह्मण हो या शूद्र, भारत के 
दर्शन करते थे । शिक्षा के अति स्वामी जी की पीड़ा देखिये-“ जब तक करोड़ों 
भारतवासी अशिक्षा के अंधकार में जीवन विता रहे हैं तव तक मैं उस प्रत्येक 
नागरिक को देशद्रोही मानता हूँ जो उनके द्वारा चुकाये कर रूपी धन से शिक्षित 
हुआ हे तथा अब उनकी ओर लापरवाह हो गया है । निम्न वर्ग के लोगों में उनके 
खोयें हुए-पतित व्यक्तित्व के विकास हेतु शिक्षा देना ही मानवता की सच्ची सेवा 
है॥ ” < जन जन तक शिक्षा पहुचाने के लिए वे कितने अधीर एव उत्सुक थे ? 
इस महान्‌ यज्ञ में उन्होंने साधु महात्माओं को भी आवाहन किया था | देखिए- 
“ यदि दरिद्र बालक शिक्षा लेने नहीं आ सकता तो शिक्षा को ही उसके पास 
पहुंचना चाहिए । हमारे देश में aged निष्ठावान्‌ निःस्वार्थी संन्यासी हैं जो एक 
गाँव से दूसरे गाँव में धर्मोपदेश करते फिरते हुँ । यदि उनमें से कुछ को मौलिक 
या भौतिक विषयों के शिक्षक के रूप में भी संगठित किया जा सके तो वे एक 
स्थान से दूसरे स्थान को, एक द्वार से दूसरे द्वार को, न केवल धर्मोपदेश करते 
हुए, अपितु शिक्षा का कार्य भी करते हुए जायेंगे । सानलो, इनमें से दो मनुष्य 
संध्या के समय किसी गाँव में अपने साथ मॅजिक wed, दुनिया का ग्लोब तथा 
कुछ नक्शे आदि लेकर गये, तो वे अनजाने में भी मनुष्यों को बहुत कुछ ज्योतिष 
तथा भूगोल सिखा सकते हैं। भिन्न-भिन्न देशों की कहानियाँ बताकर वे उन 
दरिं को कानों के द्वारा उससे कहीं सौ गुनी अधिक जानकारी करा सकते हैं जो 


जाना चाहिए । अधिक ९ 


my 
नप? 
3 


` भेण भर में पुस्तकों के ढारा भी कठिनाई से प्राप्त होती है । ” ° 
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घादयकत्रई 


शिक्षा समाप्ति पर बालक को समाज में समञ्जन करना है । अतः सामा- 
जिक समंजन में सहायता बाले प्रत्येक पहलू को स्वामी जी पाठ्यक्रम में जुड़वाना 
चाहते हैं । पाठयक्रम में, स्वामी जी, बिना किसी तर्क के ब्रह्मचर्य का अभ्यास भी 
जुड़वाना चाहते हैं । ब्रह्मचर्य से सभी प्रकार का ज्ञान कम प्रयत्तों से कम समय 
में प्राप्त किया जा सकता है । ऐसा ज्ञान स्थायी होता है तथा अधिक समय तक 
भूला भी नहीं जाता है । यहाँ स्पष्ट रूप से समझ लिया जाना चाहिए कि ब्रह्मचयं 
का बड़ा व्यापक अर्थ है तथा भौतिक सुखों का त्याग ही ब्रह्मचर्य नहीं हे । ब्रह्मचर्य 
हेतु उत्तेजक पदार्थ, विचार एवं संगीत आदि से बचना चाहिए। 7° उनका 
कहना हे कि ब्रह्मचर्य के प्रताप से ही हनुमाव पर्वत को उठा सके, लक्ष्मण ने 
मेघनाद का वध किया, भीष्म पितामह ने मृत्यु को जीता । पूर्ण ब्रह्मचर्य के 
अभ्यास से ही श्रद्धा तथा विशवास का जन्म होता हे जो शिक्षथियों को आत्म 
साक्षात्कार जैसे उद्देश्य की प्राप्ति की ओर अग्रसर करता है । इस दृष्टिकोण से 
शिक्षित बालक अपनी, अपने समाज की तथा राष्ट्र की ही नहीं वरन्‌ समस्त विश्व 
की उन्नति के लिए उद्यत होंगे। प्राचीन समय में शिक्षार्थी के लिए व्यक्तिगत 
शुद्धता तथा मानसिक संतुलन अपरिहाये थे जो मन की एकाग्रता में उसको सहा- 
यता देते थे । कोई आश्‍चर्य नहीं कि यदि उस वक्‍त पवित्रता के साथ ही आध्या- 
त्मिक शक्ति के विचार का बोलबाला रहा हो । प्रगतिशील वैज्ञानिक युग में वे 
विज्ञान तथा विदेशी भाषाओं की शिक्षा के प्रबल समर्थक थे । १? शिक्षित बे- 
रोजगारी की समस्या से मुक्ति पाने के लिए उन्होंने तकनीकी शिक्षा पर जोर 
दिया । स्वामी जी शिक्षा के उस पहलू से अत्यधिक प्रभावित थे जो बालक को 
कुछ सूजनात्मकता की ओर मोडे, स्वावलम्बी बनाए तथा दैनिक आवश्यकताओं 
प की पूर्ति के लिए दूसरों को सहायता की प्रतीक्षा न करे । १२ इस प्रकार शिक्षा 
के पाठ्यक्रम में स्वामो जी ने गृह उद्योगो को भो स्थान दिया और स्पष्ट है कि 
स्वामी जी के विचार पाठ्यक्रम के सम्बन्ध में अत्यन्त व्यावहारिक थे । 


अध्यापन पद्धति 


es अध्यापन पद्धति पर विचार करते समय लगता है, स्वामी जी ते सर्वाधिक 
ध्यान एकाग्रता पर दिया है । उच्चतम एकाग्रता का अभ्यासी मनुष्य ही विश्व के 
गहनतम रहस्य को खोज सकता है। दैनन्दिन जीवनकार्य व्यवहार में भूलें करते 
का एकमात्र कारण ही, स्वामी जी के अनुसार, मानव मन का एकाग्न त द्वोना है | 
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ज्ञान प्राप्ति का कबंसिम साधन है। 1 
भरकर भलों से के प्रमाण स्वरूप वे 


ने अन्तजंगत पर, आत्मा की अदृश्य प्रकृति पर अपने चित्त को एकाग्र करके योग- 


हयात की एकाग्रता ह 


५] 


एकाग्रता के वे दो भेद बताते हैं। प्रथम के अनुसार एकाग्रता का अभ्यासी 
व्यक्ति किसी समस्या का जब तक निराकरण नहीं ee लेता तब तक वह अन्य 
समस्या पर विचार ही नहीं करता है । ऐसे व्यक्ति अपने सभी प्रयत्न इच्छित लक्ष्य 
पर ही केन्द्रित करते हैं, उन्हें किसी अन्य प्रकार की चिन्ता नहीं होती । रात दिन 


उसी का हल सोचने में लगे रहते हैं। इस वर्ग में विश्व के ख्याति प्राप्त दार्शनिक 
व वैज्ञानिक आते हैं । दूसरे प्रकार की एकाग्रता के अनुसार मनुष्य अपने छोटे एवं 
निजी स्वाथो से अपर उठकर सार्वजनिक कल्याण की ओर एकाग्रता से अग्रसर 


होते हैं। महात्मा बुद्ध, शंकराचार्य आदि को इसी श्रेणी में रखा जा सकता है । 


एक ही विषय पर मानव मन को एकाग्न करना कठिन है। पर स्वामीजी ने 
इसका भी मार्ग बताया है । उनके अनुसार किसी एक विषय पर मंन को स्थिर 
करने के साथ ही मन को अन्य बातों से अलग निलिप्त रखने का यत्न करना 
सिखाना चाहिए । इस दृष्टि से आज की शिक्षा में कितना कुछ किया जा सकता 
है? 


स्वामी जी के अनुसार विद्याप्राप्ति का अर्थ है गुरुगृह निवास । * प्रारम्भ 
से ही शिष्य को चारित्यवान्‌ गुरु के साथ रहना चाहिए जिससे छात्र का आचार 
व्यवहार गुरु के प्रज्वलित चरित्र से निदेशित हो । गुरु को पात्र विद्याथियों को 
खुले हाथ वे ज्ञान एवं विद्यादान करना चाहिए । 


अध्यापक-विद्यार्थी सम्बन्ध 


स्वामी जी ने अपने प्रवचनों में शिक्षा की गुरुकुल पद्धति पर आग्रह किया 
है। इस पद्धति में विद्यार्थी को गुरु से निकट सम्पर्क का लाभ मिलता है 
अध्यापक का सान्निध्य मिलता है । निकट सम्बन्धों से कोई संकटों एबं अग्निस घट- 
नाओं से स्वत: ही मुक्ति मिल जाती है। विद्याथियों के कोमल दिमाग 
पर उनके अध्यापक के स्वभाव, रहन-सद्दन, व्यवहार एवं सोचने विचारते का 
प्रत्यक्ष प्रभाव पड़ता है । प्राचीन काल में शिक्षा प्राप्ति के लिए किसी प्रकार का 
शुल्क नहीं देना पड़ता था-उनका विश्वास था कि ज्ञान इतनी पवित्र तथा बहुमूल्य 
बस्तु है कि उसकी कीमत आंकी ही नहीं जा सकती । स्वामी जी का कहूना है 
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कि जब तक शिक्षार्थी में आशा, विश्वास, विनम्रता, श्रद्धा, आदर का विकास 
में एकाग्रता, ज्ञान प्राप्ति की ललक, जिज्ञासा, निरन्तर संघर्ष करने की क्षमता 
अनुरूप ही अध्यापक को शिक्षा देनी चाहिए जिससे वालक की प्रकृतिदत्त क्षमं- 
अधिगम के मागे में आने वाली विद्यार्थी या बालक की बाधओं को दूर करना 

एवं आराधना है। 


if |) 
नहीं हो जाता, गुरु उसको सही aay में शिक्षा नहीं दे सकता । ?* शिक्षक को 
विद्याथियो के मानसिक स्तर पर उतर कर शिक्षा देनी चाहिए । उन्होंने विद्याधियों 
तथा परिश्रमी बनने की आवश्यकता प्रतिपादित की । विद्याथियों की क्षमताओं के 
ताओं को अधिकतम प्रकाश में लाया जा सके, अभिव्यक्ति दी जा सके । ११ 
ही अध्यापक का प्रथम कर्तव्य है। स्वामी जी का आग्रह है कि मानव सेवा ही 
प्रभु सेवा हे एवं कर्तव्य परायणता ईश्वर की पूजा ₹ 

बालक में वह आत्मविश्वास का विकास करे तथा शिक्षार्थी को स्वावलम्बन की 
ओर बढ़ायें। शास्त्रों का मर्मज्ञ अध्यापक ही बालकों को वास्तविक ज्ञान दे सकता 


हैं। उसे अपने विद्यार्थियों के यति प्रगाढ एवं असीमित प्रेम प्रदर्शित करना चाहिए । 
मानव प्रेम की भावना से ओत-प्रोत अध्यापक ही अपने विद्यर्थियों के प्रति सहिष्णु बन 
सकता है, सहानुभूति का संचार कर सकता है। छात्रों पर उनके प्रेमसे बढ़कर 
आध्यात्मिक प्रभाव डालने वाला अन्य कोई तत्त्व नहीं है। अध्यापकों को मन, 
बचन एवं कर्म से शुद्ध रह कर सत्य का अनुगामी बनाना चाहिए, उनमें ज्ञान 
प्राप्ति की-सीखते रहने की-निरन्तर लगन होनी चाहिए। जिस प्रकार माली 
अपने बगीचे के पौधों की प्रगति में सहायक मात्र होता है ठीक उसी रूप में 
अध्यापक एवं मातो पिता केवल उचित आवश्यक वातावरण का आयोजन कर 
उसकी प्रगति में मार्गदर्शन, निरीक्षण एवं निर्देशन कर सहायता करते Et बालक 
को अपनी अपरिमित प्रवृत्तियों की सन्तुष्टि के अवसर मिलना चाहिए, बालकों 
की क्या मनोबँज्ञानिक आवश्यकताएं हैं, उसको पूर्ति होती रहनी चाहिए । शिक्षक 
या माता पिता अपनी भावनायें विद्यार्थियों पर न थोपे, इससे लाभ के स्थान पर 
हानि ही होने की सम्भावना रहती है । यहाँ विवेकानन्द गीता के शिक्षादर्शन के 
ie निकट पहुंच जाते हैं जब वे प्रतिपादित करते हैं कि विद्यार्थी के जिज्ञासु 
बनने पर ही, उसमें सीखने की गाढ़ी ल ह 
शिक्षा दे । "० बालक भगवान की eS a र 
; ए, संरक्षको, afi 
भाबकों एवं शिक्षकों को बालक का मागदर्शन कर उसे ईश्वर सेवा का रूप मात 
कर प्रसन्नता अनुभव करनी चाहिए | १८ 
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जः ai तकर सहि Sn 
विचार को आदश माना हे । सनु के अनुसार- 


क्षा का सम्बन्ध है स्वामी जी ते इस संबंध में मत फे 


Sard रमन्ते तत्र देवता: । 


5 
॥ 
~ 
51 
~ 
= 

उ, 
4 
Al 
र्न 


अर्थात्‌ जहा महिलाओं का सम्मान होता है, देवता भी वहीं निवास करते हैं। 
अच्यथा स्थिति में प्रय ये व्यर्थं होते हैं । स्वामी जी एक कदम और 
आगे बढ़ कर कहते हैं कि डस परिवार या देश का उत्थान नहीं हो सकता, जहाँ 
महिलायें दु:खी रहती हैँ । १५ उक्रका मानना था कि प्रत्येक जीव में आत्मा 

तः | भी हेय दृष्टि से कदापि नहीं देखा जाना 
चाहिए । २० स्त्री-पुरुष में शारीरिक भेद होते हुए भी कई समानताएं हैं । संयम 
तथा पवित्रता महिलाओं के आचरण का भूषण है । एक विदुषी महिला से आने 
वाली कई पीढ़ियाँ प्रेरणा लेती रहेंगी, उनकी सन्तानें उनसे प्रेरणा लेकर देश 
को प्रगति के मार्ग पर अग्रसर करेगी । महिला शिक्षा के पाठ्यक्रम में विज्ञान, गृह 
सज्जा एवं गृह कला, स्वास्थ-रक्षा, शिश पालन, बाल मनोबिज्ञान एवं धर्म" 
शास्त्र आदि को प्रमुखता से स्थान दिया जाना चाहिए । इसके साथ ही उन्हें 
जपतप, पूजापाठ, स्तुति, आराधना, विदय, सहकार, AAA, सहिष्णुता की भी 
शिक्षा देनी चाहिए । उन्हें बताया जाना चाहिए कि पुत्र तथा पुत्री क लालन 
पालन एवं शिक्षा-दीक्षा में भेदभाव तिरथंक हैं। 


त्रा 
4 
al 
3 
लाज 
3 
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महिलायें भंयकर परिस्थितियों में भी या असमंजस की स्थितियों में भी 

अपने कर्तव्य पथ से विचलित न हों-उनकी शिक्षा में इस बात की पुरी व्यवस्था 
होनी चाहिए । वे इतनी दृढ़ विचारों वाली हों कि अपना मार्ग छोड़ देने कं 
अपेक्षा वे मृत्यु को स्वीकार कर लें । प्रयत्न यह हो कि वे पुरुषों पर आशित न 
रहें । २३ स्वामो जी का आग्रह था कि महिलाओं का एक ऐसा दल तयार हो जो 

शों में जाकर वेद, गीता, रामायण, उपनिषद्‌ एवं पुराण आदि का प्रचार करे 
तथा संदेश दे । 
स्वामी विवेकानन्द के शैक्षिक विचारों की समालोचना 


ei स्वामी जी के शिक्षा संबंधी विचार आज के सन्दर्भ में अत्यधिक महत्त्वपूर्ण 
. 3 । कक्षा-पक्ष में दी जाने वाली qaare शिक्षा नहीं है, शिक्षा तो चरित्र निर्माण 
को एक कुंजी है । उनके शिक्षा-दर्शन में अध्यापन प्रक्रिया के निहितार्थ भी दंढ 
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शक्तियों एवं हामताउ 


a 


qe अर्थ कदापि नहीं है कि भारतीय साहित्य गौण हे । उन्होंने पात्र विद्यार्थी को 
सीखने के लिए जिज्ञासु होगे पर ही शिक्षा देने का संकेत किया हे ! अध्यापक बे 
प्रति विनय, श्रद्धा, आदर, विश्वास आदि का शिष्य में होता Gear आवश्यक 
उसी तरह अध्यायक के लिये शिष्य का विकास सर्वोपरि लक्ष्य है । शिक्षा के सावं- 
भोमीकरण के लिये भी उन्होंने मौलिक बिचार प्रस्तुत किये हैं जिनसे पर्याप्त लाभ 
उठाया जा सकता है । इस प्रकार बह कहा जा सकता है कि स्वामी जी ने मानव 
कल्याण के लिए गम्भीर विवेचना की है । भारत के सम्मान तथा जन कल्याण के 
लिये स्वाभी जी ने जो भी योगदान दिया है उस पर न केवल भारत को ही वरन 
विश्व को गौरव है। विश्व के भिन्न भिन्न भागों में बसे लोग विवेकानन्द के 
विचारों को पढ़ते हैं, अनुशोलन करते हैं तथा मानसिक शांतिं पाते हैं। सच तो 
यह है कि स्वामी विवेकानन्द विश्व में भारत के आध्यात्मिक राजदूत थें । 


ae 


राजकीय टीचसं ट्रेनिंग कॉलेज, - जसनालाल बायतो 
बीकानेर ( राज.) ३३४००१ 
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भारतीय धर्म एवं दर्शन में यदि किसी विचार-धारा के प्रति सबसे अधिक भ्रान्ति 
उत्पन्न हुई है तो वह तन्त्र सम्प्रदाय है, जिसका नाम सुनकर प्राय: मनुष्य नाक 
aie सिकोड़ते लगते हैं। इसका मुख्य कारण तन्त्र को आचार पद्धति है जिसके 
दारा वह खुले रूप में मदिरा, मास आदि का प्रयोग करते हूँ। लेकिन यह घृणा 
तन्त्र के रहस्य को न जानने कारण है। प्रस्तुत लेख में तन्त्र-दर्शन, विशेषतः शावत 
सम्प्रदाय, के उद्भव एवं आचार पद्धति पर संक्षिप्त प्रकाश डालते हुये उसकी 
हप्ता को समझने का प्रयास किया गया है । 


अतः तन्त्र का अर्थ वह शास्त्र है जिसके द्वारा ज्ञान का विस्तार किया जाता है 
और जो साधकों का त्राण करता है। “ तन्यते विस्तार्यते ज्ञानेन इति तन्त्रम्‌ '। * 
तन्त्र का व्यापक अर्थशास्त्र, सिद्धान्त, अनुष्ठान, विज्ञान विषयक आदि ग्रन्थ हँ) 
शंकराचार्य ने सांख्य को ' तन्त्र' के नाम से अभिहित किया, २ तथा महाभारत में 
न्याय, धरम शास्त्र, योगशास्त्र आदि के लिये 'तन्त्र' शब्द का प्रयोग हआ है । परतु 
यहाँ पर तन्त्र का अर्थ उन धामिक ग्रन्यों से है जो तन्त्र मन्त्रादि से यक्त विशेष 
साधन माग का उपदेश देते हैं। तन्त्र का दसरा नाम आगम है। जिसके द्वारा 
भोग और मोक्ष के उपाय बुद्धि में आते हैं। कर्म, उपासना और ज्ञान के स्वरूप 


को निगम कहा जाता है तथा इनके साधन-भूत उपायों को आगम या तन्त्र 
कहते हैं | 


तन्व्र की विशेषता क्रिया हे । वैदिक ग्रन्थों में वणित 'ज्ञान' का क्रियात्मक 
इप det का मुख्य विषय है। शुद्धि और अशुद्धि के विचार से ही मानवों के 
कल्याण के लिये भगवान्‌ शंकर ने पार्वती को तन्त्र का उपदेश दिया atl इस 
TRL शंकर के पांच मुखों से २८ ss का प्रादूर्भाव हआ। सद्योजात तारम, 
मुख से कामिज, योगज, चित्य, कारण और अजित; वामदेव मख से दीय्ति, सूम | 
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पहस्त, अंशमान्‌, सुप्रमेद; अघोर मुख से विजय, विश्वास, स्वाम्भव, अनल, वीर; 
तत्युरुष मुख' से Uta व मुकुट, विमल, चन्द्र, जान और fata: ईशान मख से 
प्रादगीत, ललित, सिद्ध, सन्तान, सर्वोत्तर, परमेश्वर किरण और वातुल तन्त्र निःसृत 
हुये इन तन्त्रों के अनुसार पूजा विधान से मानवों को सिद्धि प्राप्त होती है 


बाराही तस्ग्र के अनुसार, सृष्टि प्रलय देवता अर्चना साधन, फुरशचरणः 
शान्ति वशीकरण, स्तम्भन, किद्रेषण, उच्चारण तथा मारण आदि कर्मो से यक्त 


ग्रन्थों को तन्त्र कहा जाता है। तन्त्रों के मुख्यतः तीन भाग हैं: 


ब्राह्मण तन्त्र, बौद्ध तन्त्र ओर जैन तन्त्र । 


ब्राह्मण तन्त्र भी उपास्य देवता की भिन्नता के कारण तीन प्रकार के 
होते हैं : वेण्णव तन्त्र, शैव तन्त्र और शावत तन्त्र । इनमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा 
शदित की परादेवता के रूप में उपासना निहित है । दार्शनिक सिद्धान्त के विभेद 
से तन्त्र भी हेत, asa और हेताद्रेत भेद से युक्‍त हैं । बैष्णव तन्त्र में परन्रह्म 
अद्वितीय, दुःख रहित, निस्सीम सुखानुभव रूप अनादि अनुभव है। वह देश काल 
से अनवच्छिन्न, नित्य तथा ब्यापक है । बाड्गुण्य ज्ञान, Al ऐश्वयं, बल, वीर्यं 
ओर तेज के योग से ag भगवान्‌ तथा समस्त आत्माओं से श्रेष्ठ होने से परमात्मा 
हे । यह जगत्‌ भगवान्‌ की लीला का विलास हैं । जीव स्वभावतः 
सर्व-शक्तिशाली, व्यापक तथा सर्वज्ञ तो है, परन्तु सृष्टि काल में भगवान 
की तिरोधान शक्ति जीव के विभत्व, सर्वशवितत्व ओर सर्वज्ञत्व का तिरोधान कर 
देती है, जिससे जीव विभिन्न योनियों में जन्म लेता है । जीव का मुख्य लक्ष्य मोक्ष 
प्राप्ति है जिसके लिये ag भगवान्‌ की भक्ति करता है । वैष्णव तन्त्र में मोक्ष का 
एक मात्र साधन भवित है । इस प्रकार वैष्णव तन्त्र पूर्णतः द्वैतवादी है । 


शेव तन्त्र में शिव सच्चिदानन्द रूप, सत्य, नित्य एवं परम तत्त्व है । पर 

शिव में अविनाभाव सम्बन्ध से विद्यमान विमर्श शक्ति का स्फुरण ही तत्त्व रूप से 
परिणत होता है । ये तत्त्व ३६ प्रकार के हैं । जब पर शिव शान शक्ति से एका- 
कार होता है तव उसे शिव aca और जब क्रिया शक्ति से युक्त होता है तो उसे 
शक्ति कहते हुँ । शैव ware दार्शनिक दृष्टि से भेद प्रधान है । इसके अभुसार 
शिव, शक्ति और विन्दु यह तीन रत्न हैं । यही रत्न समस्त तत्त्वों के अधिष्ठाता 
आर उपादान रूप हैं । जगत्‌ के कर्ता शिव, करण शिति तथा बिन्दु महामाया 

। शक्ति रूप महामाया का सम्बन्ध पर शिव से तादात्म्य रूप है । शक्ति शिव 
स्वरूप शक्ति हे 1 यही wea, जिसके शब्द ब्रह्म, कुण्डलिती, विद्याशवित और 
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२८ परामर्श 
रत्नत्रय को प्रतीक या पारिभाषिक रूप में, पशु, पति और पाश कहा जाता है। 
पति स्वतन्त्र, सर्वज्ञ, नित्य, व्यापके पर शिव है, अणु परिच्छिन्न रूप तथा सीमित 
शक्ति से समन्वित क्षेत्रज्ञ जीव पशु है । और पाश बन्धन है, जिसके द्वारा शिवांश 
होने पर भी जीवों को पणुत्व की प्राप्ति होती हैं। पाश से मुक्ति का तान्त्रिक साधन 
एकमात्र क्रिया है जिसे तात्त्रिक भाषा में शक्तिपात कहते हैं । शक्ति पात पर 
शिव की अनुग्रह शक्ति है । via मत में साधन मार्ग एवं रूपों को लेकर मतभेद 
हैं, जिससे इस सम्प्रदाय में द्वेत, aga और dared तीनों मत मिश्नते हैं । शैव 
तन्त्र द्वैतपरक, रुद्रतन्त्र द्वैताद्वैत और भैरव तन्त्र AFAIK है । 

शाक्त at दार्शनिक दृष्टि से पुर्णतः अद्वैतवादी है । शाषत त्त्र के भनु" 
सार, परम तत्त्व शबित है जिसमें शिव सदेव सम्मिलित रहते हैं | शक्ति ही 
अन्तर्मुख होने पर शिव और बहिर्मख होने पर शक्ति है । अन्तर्मुख और बहिर्मुख 
दोनों भाव सनातन हैं । * 

शिव और पार्षित के इस सामरस्य रूप को त्रिपुरा मत में त्रिपुर सुन्दरी 
कहा गया है । त्रिपुरा ही सकल अधिष्ठान रूप सतूरूप है, सामावाधिक वजिता, 
सच्चिदानन्दा, समरसा श्री ललिताम्बिका है । इस प्रकार सौन्दर्य सूति कीं मातू 
रूप में कल्पना 5रना साधना का एक गूढतत्त्व है । इसकी उपासना चन्द्र रूप में 
की गई है । शंकराचार्य ने भी सौन्दर्य लहरी में इसी रूप का वर्णन किया है। 
चन्द्रमा की सोलह कलायें होती हैँ । और सभी कलायें नित्य हैं । इसीलिए a 
हिक रूप से इन्हें पोडपो कहा जाता है, जो आनन्द और सौन्दर्य की परमधाम है! 
इसी ललिता था विद्या की aga भावता से उपासना करना भी श्री विद्या के 
उपासकों का परम लक्ष्य है। श॑व और शाक्त तन्त्र दार्शनिक दृष्टि से समा 
प्रतीत होते हँ । शिव तत्त्व में शक्ति-भाव गौण और शिव-भाव प्रधान है, शर्क्ति- 
तत्त्व में शिव गौण और शक्ति-भाव प्रधान होते हैं । तत्त्वातीत दशा में न शिव की 
प्रधानता है और न ही शक्ति की, अपितु दोनों की सामरस्य अवस्था है । शा 
मत में शिव पराशक्ति से उत्पन्न होकर जगत्‌ की सृष्टि करते हैं। 

शाक्त तत्त्रों की संख्या अधिक है । लेकिन शकितिःपूजा पद्धति के तितांत 
गोपनीय तथा गुर-मुखेकगम्य होने के कारण तथा maa तन्त्रं के प्रकाशित होन 
से अनर्थं की सम्भावना के कारण, शाक्त तत्त्रो का प्रकाशन बहुत ही कम हशी | 
हैं । किर भी उपलब्ध साहित्य से तन्त्र सिद्धान्तों का परिचय भली-भांति मिलती | 
है। देश, काल, और गुण की दृष्टि से सम्पूर्ण तन्त्र साहित्य को तीन भागों * 
बिभाजित क्रिया गथा है- विष्णुक्रान्ता, रथक्रान्ता और अशवक्तान्ता । इत ती 
कान्ताओं मे ढल्ने किह एहि Rangri Collection, Haridwar 
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fi A 2 
fs सम्पूर्ण भारत में शक्ति पूजा के मुख्य केन्द्र तीन हैं-कश्मीर, कान्ची और 
* क्‌ सु त्रिः कोण का म fare क ee जि नट nts 
s करामास्या । इस त्रिकोण का मध्य बिन्दु काशी हे । जिसमें इन तीनों का सुन्दर 


शि । समन्वय है । शाक्त तस्त्र के प्रमुख तीन आचार्यों की रचनायें उपलब्ध होती हैं । 
श्री दत्तात्रेय की दत्त संहिता, श्रीदुर्वासा का शक्ति-महिम्न्रोत तथा गौड़पाद का 
सुभगोदय और श्र विद्यारत्नयूत्र विशेष उल्लेखनीय हैं। इसके साथ ही पण्या- 
iv 


नन्दनाथ, उसानाथ, रामेश्वर सूरि, सदानन्द आदि आचार्य हुए जिन्होंने महत्त्वपूर्ण 


र तन्त्र सूत्रों का. भाष्य किया । इसके अतिरिक्त दार्शनिक भास्कर राय का नाथ 
शिति सम्प्रदाय के इतिहास में महत्त्वपूर्ण है । 
wad मत में तीन भाव या मानसिक अवस्थाएं स्वीकृत हैं । 
ही पशुभाव-जित जीवों में अविद्या का आवरण न हटने से aga ज्ञान का उदय 
पन नहीं हुआ हे उनकी मानसिक अवस्था पशुभाव कहलाती है । पशु के समान ये 
` | अज्ञान-रज्जु के द्वारा संसार से बंधे रहते हैं । वीरभाव- जो मनुष्य ada ज्ञान 
4 | रूपी अमृत हृदय की कणिका मात्र का भी आस्वाद कर अज्ञान-रज्जु काटने में 
गा यदि कुछ मात्रा में भी BIRTH होते हैं, वे वीर कहलाते हैं। दिव्यभाव-जों 
2 साधक वीराव की पुष्टि से त को पूर्णतः समाप्त करने में समर्थ होते हैं, तथा 
न उपास्य देवता की सत्ता में अपनी सत्ता को डुवो कर अद्वैतानन्द का आस्वादन करते 
i हैँ वे दिव्य हैं । ७ 
रॉ  पुजाविधान तथा आचरण के आधार पर शाक्त तन्त्र को मुख्यतः दो भागों 
| में विभाजित किया जाता है । समयाचार और कौलाचार । समयाचार के मूला- 
के धार में सुप्त कुण्डलिनी को जाग्रत करके स्वाधिष्ठानादि चक्रों से होकर सहस्रार 
a चक्र में विराजमान सदाशिव के साथ संयोग कर देना ही मुख्य लक्ष्य या प्रधान 
त आचार हे । समय का अर्थ है-हृदयाकाछ में चक्र की भावना पूजा विधान करना । 
क्री अथवा शक्ति के साथ अधिष्ठान, अनुष्ठान, अवस्थान, नाम तथा रूप भेद से पञ्च 
क्त मकार के साम्य को धारण करने वाले शिव शक्ति की आराधना करना । € 
कोलाचार-कुल शब्द का अर्थ मूलाधार चक्र वा योनि है । * 
ति चक या योनि को प्रत्यक्ष पुजा करते वाले तान्त्रिक कोल तथा उसकी 
गने भावना करने वाले समयामार्यी हूँ । कोल तान्त्रिको की पूजा में पञ्चतत्व साधन 
ay एक महत्त्वपूर्ण विषय है, जिसके अन्तर्गत पञ्चमकारों- मध, मांस, मत्स्प, मुद्रा और 
ता भथुन- की गणना है । समयाचार में इन पांचों का प्रत्यक्ष प्रयोग करके इसके 
में | पान पर तत्पतिनिश्चि रूप अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता है । परन्तु कौला- 
तों “ ह में पञ्चभकारों की प्रत्यक्ष पूजा होती हे । लक्ष्मीधर ते कौलों के दो भेद 
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१३७ परामश 


कौल- घुस्दरी तरुणी की योगी की प्रत्यक्ष पूजा करने बाले तथा अन्यमकारों का 
भी प्रत्यक्ष प्रयोग करने वाले हूँ । १९ 

इन्हीं उत्तरी कौलों के आचरण एवं पूजा विधान के कारण ही तन्त्र दर्शन 
की उपेक्षा हुई है, तथा इसे घृणा की दृष्टि से देखा जाता है । लेकिन उत्तरी कोल 
मल तन्त्र साधनों से हटकर तिब्बती तन्त्र के प्रभाव में पञ्चमकारो का प्रयोग करते 
हैँ । क्योंकि कौलों के मुख्य ग्रन्व कुलार्णव में मद्य मांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग की कड़ी 
निन्दा की गई है । छुलाणंवतत्त्ञ के अनुसार, पञ्चमकार का रहस्य TS है। ये 
पञ्चमकार प्रत्यक्ष न होकर तन्त्र भाषा में आभ्यन्तर अनुष्ठान के प्रतीक रूप हैं। 
मद्य का अर्थ वाह्य शराब न होकर ब्रह्मरन्ध्र में स्थित सहस्त्रदल कमल से क्षारित 
हुआ है । मांस पुण्य और पाप सभी रूपी पशुओं का मांस है और मत्स्य शरीरस्थ 
ईडा और पिंगला नाडियों रूपी गंगा जमुना में प्रवाहित श्वास और प्रश्वास रूपी 
दो मत्स्य हैं जो साधक प्राणायाम के द्वारा श्‍वास प्रश्वास बन्द कर कुम्भक के द्वारा 
प्राणवायु को सुषुम्ना में संचालित करना, मत्स्य सेवन है । सत्संग के प्रभाव से 
मुक्ति मिलती हे और असतूसंग से बन्धन । असतूसंग का त्याग मुद्रा है ऑर सहः 
खार में स्थित शिव कुण्डलिनी का संयोग मैथुन है । ११ 

गान्धर्वेतन्त्र के अनुसार पञ्चमक्रार से युक्त विशिष्टपूजा का प्रचार वसिष्ठ 
के द्वारा किया गया है । ? ९ 

कुछ विद्वानों के अनुसार, शादतमार्ग इन पञ्चमकार के लिए वैदिक अतुः 
ष्ठानों का ऋणी है, ग्योकि वामदेवादि अनेक विधानों में परयोषा आदि का 
प्रयोग मान्य था | लेखक के मतानुसार यह कथन सही है कि उत्तरी कौलों का 
पञ्चमकारों का प्रत्यक्ष आचरण करना तिब्बती प्रभाव है क्योंकि कौलों का मुख्य 
केन्द्र पूवं में स्थित आसाम में कामाख्या है, जहाँ पर तिब्बती तान्शिकों का सम्बन्ध 
होना सरल है । अतः उत्तरी कौल प्राचीन भारतीय तन्त्र साधनों से पृथक्‌ हो गये | 
इसके विपरीत शुद्ध तथा वास्तविक कौल साधक वह है जिसकी aga भावना पूर्ण 
और विशुद्ध है । इसी कारण कौल को कर्दम और चन्दन में, शत्र तथा मित्र में 
स्मशान एवं भवन में, काञ्चन और तृण में, तनिक भी भेद नहीं दीखता है । ? 

ह इस दुष्कर साधनों के रहस्य को न जानने के कारण अनेक भ्रान्तियाँ फैली 

हुई हैं। कोल कभी अपने स्वरूप को प्रगट नहीं होने देता है। कौल वह साधक है 
जो aga निष्ठा में पूर्ण स्थित हो चुका है और उसी के अनुसार अपना आचरण 
करता है लेकिन अपने को लोगों से बचाये रखता है । कौलों के विषय में यह 
afta है कि वे हृदय से तो शक्ति के उपासक हैं और वाहर शेव तथा समा 


वैष्णव जान पड़ते है । इस प्रकार वे नाना रूप में विचरण करते हैं अतः कौल. 


रहस्य पूर्ण दिव्य लम FAA BE, हे aI RANT RRC ताक कृष्ण आदि 
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तर्नद्शने- एक aa परिचयं १०१ 


हैं, जो निन्दा के नहीं स्तुति के पात्र हँ । इस अद्वैत पूर्ण भावना को प्रायः मनुष्य 
व्यवहार में अपनाने सें असमर्व हैं तया अपने से भिन्न कीलों में भेदाभेद न 
देखकर घृणा करते हैं । लेकिन यह मात्र भ्रान्ति के कारण है। 

तम्त्रों को प्रामाणिकता:- तन्त्रों में शक्ति की कल्पना वैदिक सिद्धान्तो के 
ही आधार पर की गयी है। ऋग्वेद के वाग्स्मृतोसूक्त में जित शक्ति तत्त्व का प्रति- 
पादन है, शवित तन्त्रं उसी के घाप्य मावे जाते हैं । बैदिक काल में भी वैदिक 
पद्धति के साथ-साथ तान्त्रिक पद्धति का प्रचार कम नहीं था । उषनिंपदों में वणित 
विभिन्न विद्याओं की आधार भित्ति तान्त्रिक प्रतीत होतो है । बृहदारण्यक तथा 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ में वणित पञ्चारिनि विद्या के प्रसंग में “ योषा वाव गौतमाग्नि 7 
आदि रूषक का क्या अर्थ है? सूर्ये को उध्वेमुख रश्मियाँ, मधु, नाड़ियाँ है, 
गुह्य आदेश मधुकर है, ब्रह्म ही पुष्प है, उससे निकलने वाले अमृत का साध्य 
देवता उपभोग करते हैं । इस पंचम अमृत के वणंन में जिन गुह्य आदेशों को 
मधुकर बतलाया गया है, वे गोपनीय तान्त्रिक आदेशों के अतिरिक्‍त क्या हो 
सकते हैं ? १४ 

तन्त्रो की प्रामाणिकता के विषय में बहुत से मत हैं । तन्टादार्शनिक्र भास्कर 
राय तथा राघव भट्ट के अनुसार, श्रुत्यतुमत होने से तन्त्र परतः प्रामाण्य हूँ । 
श्रीकण्ठाचार्थ के अनुसार, तन्त्र श्रुति के समान स्वतः प्रमाण हैं । 10 

कुलाणंवतन्त्र के अनुसार कोल तन्त्र नितान्त बैदिक शास्त्र है जिससे दोवों 
की एकता का संकेत मिलता हे । १६ 

कुल्लूक भट्ट ने मनुस्पृति की टीका में हारित ऋषि का एक वाकय उद्धूत 
किया है जिसका तारपर्थ यह है कि श्रुति दो प्रकार की होती है : वैदिको ओर 
तान्निकी, अर्थात्‌ हारित की दृष्टि में भी वेद के समान ही तन्त्र श्रुति कहलाते की 
योग्यता रखते हैं। १७ = 


उपर्युक्त मतों में पार्थक्य होने पर भी यह निष्कर्ष तिकलता हे कि तन्त्रा की 
मामाणिकता श्रुति के समान है और वह वेद के समान ही स्वतः प्रमाण है । 

इस प्रकार, साधनों के जगत्‌ में प्रवेश करने के लिए तन्त्रो के रहस्य को जानन 
आवश्यक है । वेदान्त माया के ऊपरी जगत्‌ का विवरण प्रस्तुत करता है, लेकिन 
इस मायालोक के ऊपर महामाया का तात्त्विक विवेचन deat में किया गया है। 
aia में शक्ति के जड़त्व को दूर कर उस की वास्तविक चित्स्वरूपता को 
he किया गया है । शक्ति तन्त्रो में पुणे अद्वैतवाद्व के साथ भक्ति का अवोरम 


Waa करना साधना जगत्‌ के लिये एक महत्वपूर्ण कार्य है । अतः तस्थदर्शंन 
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व्यन्न्याय के पारिभाषिक पदाथ (५) 


अमावीय ; प्रतियोगिता 


पिछले लेख में यह बतालाया गया था कि अभाव में प्रतीत होने वाली 
भिन्नता का कारण प्रतियोगिता की भिन्नता है । ? नव्य-न्याय में अनेक प्रकार के 
अभाव माने गये हैं। अभाव के चार मुख्य भेद- प्रष्वाव, ध्वंस, अत्यस्ताभाव तथा 
अस्योन्याभाव ये तो सर्व विश्रुत हैं ही। इनके अतिरिक्त अनेक प्रकार के अभाव 
नव्य-त्याय में चचित हैं । जैसे, सामान्याभाव, विशेषाभाव, सामान्यरूपेण विशे- 
पाभाव, विशेष रूपेण सामान्याभाव, उभयाभाव, व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव, 
प्रतियोगिसमानाधिकरणाभाव, प्रतियोगिव्यधिकरणाभाव आदि आदि । इन संब 
अभावों में होने वाली भिन्नता का नियामक ततू-तत्‌ प्रतियोगिताओं का भेद ही 
है। अतः अभावीय प्रतियोगिता की चर्चा करने के सन्दर्भ में इन प्रतियोगिताओं 
के भिन्न-भिन्न नियामक कौनसे हैं और उन्हें इस प्रकार क्यों स्वीकार करना 
पड़ता है इसका विश्लेषण करना पड़ेगा। प्रस्तुत लेख में सामान्यामाबीय, तथा 
सामान्यरूपेण विशेषाभावीय प्रतियोगिता की चर्चा की है। उभायाभावीय, AAA 
भावीय आदि प्रकार के प्रतियोगिताओं की चर्चा अगले छेख में करेंगे। 


पुव-लेख में कहा गया था कि अत्यन्ताभाव की ही प्रतियोगिता सम्बन्ध से 
नियमित होती है, प्रागभाव या ध्वंस की नही । जिस प्रकार घ्वंस की प्रतियोगिता 
सम्बन्ध से नियमित नहीं होती sat प्रकार वह किसी (तात्त्विक) धर्म से भी 
नियमित नहीं होती । ध्वंस की प्रतियोगिता को धर्म से नियमित मानते में कोई 
प्रमाण नहीं है। २ इसका तात्पये यह है कि जब हम कहते हैं कि ' यहाँ गौ का 
अभाव है' तब उसका तात्पर्य यह होता है कि गोत्व का आश्रय कुछ भी वहाँ नहीं 
हैं, गौ केन रहने पर उसके अभाव की प्रतीति में कोई बाधा नहीं है। परन्तु जब 
देम “गौ मर गयी' ऐसी प्रतीति होती है तो किसी एक गौ के ध्वंस (मृत्यु) को 
ही प्रतीति होती है, गो व्यवित-पात्र के ध्वंस की नहीं, att कि गो व्यक्ति-मात्र 


परामर्श (हिन्दी), ad ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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एक ही 
अत: cay की 
| कोई अनिवाः 


गो का ध्वंस प्रतं : 
प्रतियोगिता को सम्बन्धावच्छि 


त होत 


येता नहीं है । ध्वंस की तरह | विच्छिन्न नहीं 
होती है। ' यहाँ गौ पैदा होगी ' यह जे वह गो- 


क विशिष्ट गौ के अभाव 

गोत्व सामान्य धर्म से 
नियमित नहीं है। गौ मात्र का ध्वंस या गौ-मात्र का प्रागभाव प्रतीत हो नहों 
होता है । (यहाँ यह ध्यातव्य हे कि योत्र जैसा सामान्य नव्य-न्याय के 
मतानुसार नित्य है। ) लेकिन उक्त परिस्थितियों में क्रमशः गो प्रति. 
योगिक ध्वंस एवं गो प्रतियोगिक प्रागभाव प्रतीत होता हे । अब प्रश्‍न यह उठता 
है कि अत्यस्ताभाव ओर अन्योन्याभाव की प्रतियोगिताएँ ही क्‍यों धर्म से नियमित 
होती हैं? यदि उन्हें उवत सामान्य-धर्मो से नियमित न माने तो क्या हानि है? 
इसका उत्तर यह हे कि बाध-विश्चय में रहने वाली प्रतिबन्धकता के आधार पर 
भेद और अत्यन्ताभाव की प्रतियोगिता को धर्म से नियमित मानना आवश्यक है। * 
गो की आश्रयता के ज्ञान का विरोधी गो-प्रतियोगिक अभाव की आश्रयता 
का निश्चय नहीं हे; गो-प्रतियोगिक अभाव का निश्चय किसी एक गौ के अभाव 
का निश्चय भी हो सकता है । उती प्रकार गोत्व के साथ रहने वाली प्रतियोगिता 
वाले अभाव का निश्चय भी उसका विरोधी नहीं है, क्‍यों कि“ सभी गोओ वहाँ 
नहीं हैं इस प्रकार का निश्दय भी उक्त प्रकार के गो की आश्रयता के 
निश्चय का विरोधी हो जायगा । इसलिये गो-सत्ता के निश्चय का विरोधी निश्चय 
गोत्व से नियमित गौ के अभाव का निश्चय ही होगा । अतः अत्यन्ताभाव की 
प्रतियोगिता को सामान्य धर्म से नियमित मानना अनिवार्य है। 


सामान्य के प्रागभाव की प्रतीति नहीँ है 
की प्रतीति है। इसलिये उक्त अभाव की प्र 


तत्‌ (संकेतित, विशिष्ट) गो के अस्तित्व के ज्ञान में संकेतित गौ के अभाव 
को अस्तिता का ज्ञान विरोधी होता है। वहाँ उस गौ के अत्यन्ताभाव की प्रतियो- 
शिता के समान उस गौ के ध्वंस की प्रतियोगिता को भी तत गोत्व (उस गौ का 
स्वरूप )-धर्म से नियमित मानना आवश्यक नहीं है, क्यों कि जव किसी एक 
सम्बन्ध (उदाहरणतः संयोग) से गौ के अभाव का अस्तित्व ज्ञात होने पर भी दूसरे 
किसी सम्बन्ध (उदाहरणतः कालिक) से उस गो का ज्ञान होने में कोई बांधा १ 


होने से सम्बन्ध-विशेष के आधार पर ही अत्यन्ताभाव के विरोध का निर्णय किया 


जाता है। चूँकि ध्वंस को प्रतियोगिता frat सम्बन्ध से नियमित न होते से ध्वंस 
की प्रतियोगिता को उवत प्रतियोगिता में सबाबिष्ट नहीं कर सकते । ४ gett बाते 
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नै यह भी हैं कि कु पाव का प्रकार न मान कर उसे अखण्डोपाघि 
2 अर्थात्‌ अनुयोगिता का कार मानते हैं । इसलिये उक्त प्रतिवध्य-प्रतिवन्धक- 
iP भाव में उसका समावेश नहीं किया जाता । 
dl हाँ प्रश्न यह हैं कि किसी भी अभाव की प्रतियोगिता को धर्म से नियमित 
E माता ही क्यों जाय? और उसका उत्तर यह दिया गया है कि विना प्रतियोगिता को 
ह धर्म से नियमित किये प्रतिवध्य-थतिवन्धक-भाव ही नहीं बनता हे । परन्तु अभाव 
गे - की प्रतियोगिता को मिरवच्छिन्न (किसी भी धर्म से नियमित नहीं) सम्बन्ध के रूप 
| में उपस्थित किया जा सकता है । उदाहरणार्थ, ' देवदत्तविशिष्ट-गुहू ' इस बोध में 
नु निरवच्छिन्न प्रतियोगिता सम्बन्ध से नियमित देवदत्तत्व छ पर्याप्त रूप से रहने वाली 
गा अवच्छेदकता से प्रदर्शित प्रकारता से प्रर्दाणत अभावत्व से नियन्त्रित विशेष्यता से 
| नियमित स्वरूप सम्बन्ध से नियमित अभावत्व से नियमित प्रकारता से प्रदर्शित गृहत्व 
से नियमित विशेप्यताशाली निश्चय को प्रतिबन्धक मानने पर प्रतियोगिता को धभ 
से नियमित किये बिना ही प्रतिवध्य-प्रतिवन्धक भाव व्याख्यात हो सकता है।तथापि | 
उक्त समस्या का यह उचित सामाधान नहीं है । भभाव के साथ जिसका सम्बन्ध a 
न स्थापित होता है उस सम्वन्धि का सम्बन्ध वनने वाला प्रतियोगिता-सम्बन्ध र 
दई सम्बधिता के नियन्त्रक धर्म से नियन्त्रित ही होता दै । इसलिये ५ ति 7 
fi प्रतियोगिता को सम्बन्ध के रूप में उपस्थित करना सम्भव ही नहीं हैं। ' ; 
i कुछ नैयाथिकों का कथन है कि बाध निश्चय की प्रतिबन्धकता में विवाद » 
के | होने पर भौ बाधनिश्चयाभाव को कार्यमात्र में कारण मानने के बारे में कोई 
य. | विवाद नहीं है। * बाधनिश्चय का अभाव जो कारण बनता है वह बाधतिश्चयत्व 
गी से नियन्त्रित प्रतियोगिता से प्रदर्शित अभाव के रूप में ही । अन्यथा किसी भी वस्तु 
के वाध-निश्चय का अभाव होने पर देवत्ताश्रयता का बोध होने लगेगा। लेकिन 
ऐसा नहीं होता है । देवदत्ताभाव के निश्चायक का अभाव होने पर ही देवदत्त का 
: अस्तित्व ज्ञात होता है। 
i परन्तु कुछ नैयायिको का कथन है कि अत्यन्ताभाव की तरह ध्वंस : और 
fi प्रागभाव की प्रत्रियोगिता भी धर्मावच्छिन्न होती है । ४ जैसे, प्रलय काल में गौ 
रै का ध्वंस होने पर जो गौ नष्ट हुई ag बोध होता है उसमें गो-सामान्य का baa 
न. प्रतीत होता है । इसलिये इसे हम गोत्वावच्छिन्नाभाव कह सकते हैं । चूँकि प्रलय 
tt काल में अन्य किसी गौ का अस्तित्व न होने से और उपर्युक्त ध्वंस गौ-मात्र का 
स ध्वंस होने से वह सामान्याभाव ही है। प्रलय के सम्बन्ध में नैयायिको की 


दो घारणाएँ हैं: एक धारणा ag है कि बेदादि में वणित प्रलय खण्ड प्रथय है 
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जिसमें एक ब्रह्माण्ड का विनाश होने पर भी ब्रह्माण्डान्तर रहता है। एक ब्रह्माण्ड 


की गौओं का विनाश 
का ध्वंस नहीं होत 
और ध्वंस की प्रतिय! 


20122 


दूसरी धारणा यह है कि प्रलय खण्ड-प्रलय और महा-प्रलय भेद से दो प्रकार 


सामान्य के ध्वंस का आश्रय हो सकता है। उस अवस्था में ध्वंस की प्रतियोगिता 
को सामात्यधर्मावच्छिन्न मानने में कोई बाधा नहीं हे । परन्तु सृष्टि को 
अन्य किसी अवस्था में होने वाले गो-ध्वंस की प्रतियोगिता को (गोत्व) 
धर्म से नियमित मानना अनावश्यक हे । 


~ 


सामाम्याभाव और विशेषाभाव में होने वाला भेद उनकी प्रतियोगिताओं 
आर उनके अवच्छेदक धर्मों में होने वाले भेद के आधार पर स्पष्ट किया जाता 
है। परन्तु यहाँ भी प्रश्‍न यह है कि सामान्याभाव और यावद्विशेषाभाव में होने 
वाली प्रतियोगिताओं की भिन्नता का आधार कया है? घट-सामान्य का अभाव 
जहाँ रहता है वहाँ सभी घट-विशेषों का अभाव रहता ही है। घट-सामान्याभाव 
की प्रतियोगिता भी सभी घटों में रहती है, तथा याबद्‌ (याने सभी ) घट-बिशेषा- 
भावों को प्रतियोगिता भौ सभी घटों में रहती है, तो इन में अन्तर या भेंद वया है? 
नैयायिको का कथन है “ कि घट-सामान्याथाव की प्रतियोगिता सभी घटों में एक 


ही है, जबकि यावद्‌-विशेषाभाव की प्रतियोगिता प्रत्येक प्रत्येक (विज्ञेष घट) 


में भिन्न है। क्योंकि सामान्याभावीय प्रतिगिता से भिन्न प्रतियोगिता प्रत्येकाश्रय 
में भिन्न होती है। ` जब हम घट-सामान्याभाव की प्रतीति करते हैं तो घटत्व 
धमं से नियमित एक ही प्रतियोगिता घट-सात्र में मानी जाती है। इसके विपरीत 
रक्तघट, पीत घट आदि तत्‌ तत्‌ विशेषों के अभाव की प्रतियोगिता उनके सापेक्ष 
नियन्त्रक भिन्न धर्मो के कारण भिन्न भिन्न होती है। परन्तु नैयायिको का एक 
सम्प्रदाय स्वरूप-सम्बन्धरूप प्रतियोगिता को सामान्याभाव-स्थल में भी प्रतियोर 
गिता भेद से भिन्न मानता है । १९ 


पिछले लेख में कहा गया था कि अत्यन्ताभाव की प्रतियोगिता ही सम्बन्ध 
से वियन्शित होती है, ध्वंस या प्रावभाव की नहीं। यहां यह भी ज्ञातव्य है कि 
अत्यन्ताभाव की प्रतियोगिता भी सभी सम्बन्ध से नियन्त्रित नहीं होती है 1 केवल 


it 


वृत्तिनिबागकः नही! होता ऐसा) सम्बन्ध से नहीं ।१* नैयाथिको ने जो अनेक प्रकार 


` दृत्तिवियामक सम्बन्ध से ही प्रतियोगिता नियन्त्रित होती है वृत्यनियामक (जौ 
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हुँ उनमें से कुछ ही सम्बन्ध वृत्तिनियामक 


की सम्बन्ध की सः ९ । i 
यासक 2 | जिन सम्बन्धों से आधार आधेय 


सम्बन्ध है लेकिन 
भाव प्रतीत होता । वृतिनियामक सम्बन्ध मानते हैं, इसके 
जिनसे केवल सम्बन्धिता मत सभी वृत्यनियामक सम्बन्ध हूँ। ? 


चे 
नियामक सम्बन्धों में घट का भूतल के साथ संयोग, समवाय आदि सम्बन्ध प्रमुख 


c 


वपरीत 


~ eS 
2 


é | 

लेकिन वृत्तिनियामक सम्बन्ध ही अत्यन्ताभाव की प्रतियोगिता का नियन्त्रक 
क्यों होता है, वृत्यनियामक सम्बन्ध इस प्रकार नियन्त्रक क्यों नहीं होता ? 
सम्बन्ध से जहाँ किसी वस्तु की आश्रयता 
प्रतीत होती हे उसी सम्बन्ध २ 1 वस्तु के न रहते पर उसका अभाव 
प्रतीत होता है ! जैसे, भेज पर पुस्तक यदि संयोग सम्बन्ध से प्रतीत होती है तो 


पुस्तक वहाँ न रहने से उसका अभाव उसी सम्बन्ध से प्रतीत होता है । इसलिये 


ial 


वृत्तिनियामक सम्बन्धो के द्वारा ही प्रतिबध्य-प्र तिबन्धक-भाव उद्घाटित किया जाने 
के कारण उन्हें प्रतियोगिता के नियामक कहा जाता हैं, वृत्यनियामक सम्बन्धो को 
नहीं । 

सामान्याभाव की प्रतियोगिता को प्रतियोगितावच्छेदक स्वरू या प्रतियो- 
गिता स्वरूप माना गया है। परन्तु यहाँ प्रश्‍न यह होता है कि यदि समवाय सम्बन्ध 
से अग्नि के प्रतिभोगिता अस्तित्व स्वरूप है तो संयोग सम्बन्ध से अग्नि के अभाव 
की प्रतियोगिता भी अग्नित्व स्वरूप है और अस्तित्व एक ही है तो जो प्रतियोगिता 
समवाय से नियन्त्रित है वही संयोग से भी नियन्त्रित है । अतः सभी सम्बन्ध 
प्रतियोगिता के नियन्त्रक सम्बन्ध होंगे । इसके विषय में नैयायिकों का कथन है 
प्रतियोगिता प्रतियोगिरूप हो अथवा प्रतियोगिताच्छेदकरूप हो, किसी भो अभाव 
की प्रतियोगिता किसी विशिष्ट धर्म तथा विशिष्ट सम्बन्ध से ही नियन्त्रित होती 


है, सकी घर्भो और सम्बन्धों से नियन्त्रित नहीं होती है, । ब्यॉकि ऐसा व्यवहार 
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Rar जाता है कि समवाय से नियमित अस्ति के अभाव की प्रतियोगिता संयोग सै 
नियमित नहीं होती है । १ अतः प्रतियोगिता क झप कुछ भी हो, वह किसी 
विशिष्ट सम्बन्ध से तथा विशिष्ट धर्म से ही नियमित होती हे 1 


तथापि कुछ dares प्रतियोगिता को वृत्यनियामक सम्बन्ध से भी fay. 


मित मानते हैं। १४ उनका कथप है कि “ चैत्र धनी है” इस प्रतीतिं में 


aa चैत्र में स्वामित्व रूप सम्बन्ध से प्रतीत होता है, तो Aer निर्धन है! इस 
प्रतीति में चेश में धन का अत्यन्ताभाव जो वोधित होता है 


उसको प्रतियोगिता 
स्वामित्व रूप सम्बन्ध से नियमित होती है । अन्यथा “ चैत्र धनी है' इस बुद्धि का 
विरोध चेत्र निर्धेन है यह बुद्धि नहीं करेगी । अतः वृत्यनियामक स्वामित्व सम्बन्ध 
को भी प्रतियोगिता का नियामक {अवच्छेदक ) मानना आवश्यक है । 


दूसरी बात यह हूँ कि अन्योन्याभाव के स्वरूप के प्रसंग में नैयायिक तादात्म्य 

सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता वाले अभाव को अन्योन्याभाव कहते हैं। परन्तु 

ूर्वोतत विवेचन से स्पष्ट है कि तादात्म्य सम्बन्ध भी वृत्यनिमामक सम्बन्ध है। 

अतः वह किसी भी प्रतियोगिता का नियामक नहीं हो सकता | अतः अन्मोन्याभाव 

का उक्त लक्षण दुषित हो जाता है । अतः वृत्यनियामक तादात्म्य सम्बन्ध भी 

प्रतियोगिता का नियामक होता है । परन्तु दूसरे पक्षा का कथन है क्रि अत्यन्ताभाव 

की प्रतियोगिता को सम्बन्ध से नियमित मानना आवश्यक है क्यों कि उसके बिना 

प्रतिबध्य और प्रतिबन्धक भाव नहीं बनता है। वह बात भेद के साथ नहीं चरितार्थ 

होती । अतः भेद की प्रतियोगिता को सम्बन्ध से नियमित मानने की आवश्यकता 

नहीं है। ** तथापि फिर प्रश्‍न यह उपस्थित होना है कि अन्योन्याभाव का लक्षण 

क्या होगा ? उक्त मत में ध्वंसत्वादि के समान जन्योम्माचावत्व भी एक स्वतन्त्र 

अखण्ड याने अविश्लेष्य उपाधि है । १६ 

ह a इसके विपरीत दूसरे पक्ष का कथन है कि प्रतीति के बल से ही अर्थ-पिद्धि 

होती है। यदि तादात्म्य सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता वाला अभाव अन्योन्याभाव 

है यह प्रतीति प्रामाणिक है तो तादात्म्य सम्बन्ध को वह वृत्यनियामक होने के 

i nn त । 

किया जः सकता । इसका तात्पर्य ee ae ee ees जे 
सम्बन्ध प्रतियोगिता का नियामक नही ता अक : uu oy 

६ क हा हाता । वृत्यनियामक सम्बन्ध प्रतियोगिता 

का नियामक चढी होता इस सामान्य मियम के लिये तादात्म्य सम्बन्ध अपवाद है | 

हाँ, तादात्म्य सम्बन्ध यह सम्बन्ध ही है या नहीं इसकी चर्चा इस प्रश्‍न की चर्चा से 

भिन्न है। तन्त्र की चर्चा करते समय इसका बिचार किया जायगा | 
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4 [र ] स्वरू न 
जानते हैं कि प्रतियोगिता के स्वरूप के सम्बन्ध में नैयायिकों के तीन मत हैं: 


(१) प्रतियोगिता प्रतियोगीरूप होती है । 
(२) प्रतियोगिता प्रतियोगितावच्छेदक (नियाथक) रूष होती है । तथा 
(३) प्रतियोगिता स्वतन्त्र पदार्थ है 


इनमें से प्रथम पक्षा का कथन है कि प्रतियोगिता स्वरूप सम्बन्ध है । परन्तु 
उसे किसका स्वरूप मानें ; अभाव का, प्रतियोगि का, या प्रतियोगितावच्छेदक का ? 
प्रतियोगिता अभाव स्वरूप नहीं हो सकती । इस बात को पिछले लेख में स्पष्ट 
किया गया है । प्रतियोगिता को यदि प्रतियोगितावच्छेदक स्वरूप माने तो धूम के 
अभाव की प्रतियोगिता धमत्व-स्वरूप होगी और धमत्व रूप से प्रमेय के अभाव की 
प्रतियोगिता भी धूमत्व रूप होगी । अर्थात, दोनों अभावों की प्रतियोगिताओं की 
एकता होने से उक्त अभावों की भी एकता स्वीकार करनी पड़ेगी । इसलिये इस 
मत के अनुयाधियों का कथन है कि स्वरूप-सम्बन्धा त्मिका प्रतियोगिता प्रतियोगीरूप 


हे । अतः प्रतियोगिता सामान्याभाव के सम्बन्ध में प्रतिव्यक्ति भिन्न-भिन्न हे! 


दूसरे मत के अनसार स्वरूप-सम्बन्धात्मक प्रतियोगिता सामान्याभाव स्थल में 
प्रतियोगिता के नियामक धपं-स्वरूप ही है । १८ उनका कथन यह है कि प्रति- 
योगिता को प्रतियोगि-स्वरूप मानने पर प्रतिग्रोगिता प्रतिव्यक्ति-भेद से अनेक हो 
जाने के कारण कल्पता-गौरव दोष उत्पन्न होता है । तथा, सब में समान रूप से रहते 
वाला अनुगत स्वरूप भी प्रतियोगिता का नहीं रह पाता है । दूसरी बात यह है कि 
प्रतियोगि और प्रतियोगिता के एक होने पर उनमै आधार-आधेय नहीं बनता हे । 
तात्पर्य यह है कि प्रतियोगिता का स्पष्टीकरण करते समय “ प्रतियोगिता यस्या- 
स्तीति स प्रतियोगी ” अर्थात, जिसमें प्रतियोगिता रहती है ( याने प्रतियोगिता 
जिसका धमं है ) उसे प्रतियोगी कहा कहा जाता है, याने प्रतियोगिता आधेय है 
तथा प्रतियोगी आधार है इसे ध्यान में रखना चाहिये । जब प्रतियोगिता प्रतियोगी- 
स्वरूष होगी तो eq’ 'स्व' का आधार नहीं हो सकता है, या कोई भी व्यक्ति अपने 
ही कंधों पर किसी भी स्थिती में खड़ा नहीं हो सकता इस प्रकार की प्रतीति 
वाधित होगी । इसलिये प्रतियोगिता को प्रतियोगि-रूप मानते के बजाय उसे प्रति- 
योगितावच्छेदकधर्म ( यथा घटत्व )- रूप मानना चाहिये, जिससे प्रतिबध्य-प्रति- 
बन्धक भाव के लिये आवश्यक आधार-आधेय व्यवस्था दूषित नहीं होती तथा 
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योगिता के नियामक से नियमित के साथ अमाव का विरोध नहीं हो 
क्योंकि जैसे अग्नि के अभाव की अग्निरूप प्रतियोगिता अग्निश्व से युवत है वेसे ही 


द्रव्यत्व, ama, प्रमेयत्व आदि धर्मों से भी युक्त है। द्रव्यत्व से युक्त के साथ अग्नि 


२ 
Ks 
~ 


c 
Fe 


के अभाव का कोई विरोध नहीं है । अतः प्रतियोगिता को प्रतियोगी-छप मानने के 
बजाय उसे प्रतियोगितावच्छेदकरूप मानने पर उक्त प्रकार का दोष उत्पन्न 
नहीं होता है । उस मत में अग्नित्व-रूप प्रतियोगिताश्नेय के साथ ( याने अग्नि क 
साथ ) अग्नि के अभाव का विरोध स्पष्ट हैं । 


fa 


तीसरी एक बात जो बतायी जाती है वह यह हे कि प्रतियोगिता को प्रति- 
योगी-स्वरूप मानें तो घट-सामान्याभाव और घट-विशेषाभाव में कोई मेद नहीं रह्‌ 
जायगा, क्यो कि दोनों का भी प्रतियोगी घट ही है। १५ यहाँ प्रतियोगिता 
को अतिरिबतरूप मानने वालों का कथन यह है कि सामान्याभाव और 
विशेषाभाव में अन्तर यह है कि प्रतियोगिता सःमान्याभाव-स्थल में सभी 
प्रतियोगियों में एक हीं है, जब कि विशेषाधाव-स्थल में बह प्रतिव्यक्ति 
भिन्न-भिन्न है। अतः सामान्याभाव और विशेंषाभाव में इस पक्ष का 
स्वीकार करने पर भेद हो जाता है तथा उनके अवच्छेदक धर्मों में भी भेद हो 
जाता है । इसलिये प्रतियोगिता को अतिरिक्त पदार्थ कें रूप में स्वीकार करता ही 
अधिक युक्त है । 


प्राचीन नेयाथिकों का यह भी मत है कि सामाऱ्याभाव की प्रतियोगिता क 
प्रतियोगि तथा प्रतियोगितावच्छेदऊ ये दोनों ही रूप हैं, परन्तु विशेषाभावीय प्रति- 
योगिता केवल प्रतियोगी-स्वरूप ही हे । २० यदि इसे विशेष धर्म-रूप मानें तो 
सामान्यरूपेण विशेषाभाव और विशेषाभाव में कोई अन्तर नहीं रहेगा और ये 
दोनों एकही हैं ऐसा स्वीकार करना अयुक्त है । 


कुछ नैयायिक सामान्य़ाभाव और विशेषाभाव के अलावा सामान्य ST से 
विशेष का अभाव भी स्वीकार करते हैं । २१ अस्ति का अभाव यह afar 
न्याभाव हृ तथा द्वव्यत्व-हूप से अग्नि का अभाव यह सामान्य रूप से विशेष कॉ 


अभाव है । द्रव्यत्व ag अग्नि का सामान्य धर्म है । उसी प्रकार अग्नि प्रमेय होते से | 


प्रमेयत्व-हप से अग्नि का अभाव सामान्य रूप से अस्ति का अभाव है । लेकिन 


प्रश्‍न यह्‌ है कि इस प्रकार के विलक्षण अभाव की प्रतीति होती है क्या? यदि 
त हैं तो वह वयो होती 
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तब्य-स्थाय के पारिभाषिक पदार्थ (५) १११ 


हम ag जानत 


अग्नि की वृद्धि के साथ 


बुद्धि के साथ प्रतियोगी 
वैयायिक कहते हैं कि Az 
ऐसी भी होती हैं जिन गा प्रतियोगिता-बोध के साथ विरोध नहीं होता हैं। उदा- 
हरणाथे, जहाँ अग्नि की आश्रयता ज्ञात होती हे वहीं पर जलत्व रूप से अग्मि का 
अभाव प्रतीत होता है, या जहाँ मनुष्य की आश्रयता ज्ञात होती है वहीं पर पशुत्व 
रूप से मनुष्य का अभा होता है । न्यायशास्त्र की परिभाषा में इसे व्यधि- 
करणधर्मावच्छिन्नामाव कहते हैं । इसके सम्बन्ध में नैयायिकों में काफी मतभेद हैं, 
जिनका विवेचन यथास्थान किया जायगा । इसलिए नैयाथिकों का थह कथन है 
कि प्रतियोगी में प्रकार-स्वरूप धर्म से युवत प्रतियोगिता के नियन्त्रक धर्म से युक्‍त 
प्रतियोगिमत्ताबुद्धि के साथ ही अभाववत्ता बोध का विरोध होता हे । ** अर्थात्‌, 
' अग्निमान्‌ ' इस बोध के साथ जो कि प्रतियोगि में प्रकारन्स्वरूप अग्नित्व से युवत 
अग्नि के साथ अग्नि के अभाव का ज्ञान प्रतिबद्ध होता हे । अतः जहां अखि-बुद्धि 
है वहाँ अग्नि के अभाव की बुद्धि याने अग्नित्वेस अग्नि के अभाव की बुद्धि नहीं 
होती है, परन्तु जहाँ अस्निबुदि है वहाँ भी द्रव्यत्वेत अग्नि के अभाव की बुद्धि होने 
में कोई वाधा नहीं है । इससे यह ज्ञात होता है कि यह अभाव अस्ति के अभाव से 
विलक्षण अभाव है । इसे ही नैयाथिक सामा्यधर्मण विशेषाभव कहते है) यह 
सामान्याभाव से विलक्षण है, क्योंकि जहाँ वस्तु के विद्यमान होने पर वस्तु के 
सामान्याभाव की बुद्धि नहीं होती है वहाँ उसके सामान्य रूप से विशेषाभाव की 
प्रतीति होने में कोई बाधा नहीं है । 


ES 


ऐसा निरपवादतया नहीं होता है । कुछ अभाव-बुद्धिमां 
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यहाँ ag नहीं कह सकते छि अस्तित्व ही प्रतियोगितावच्छेदक है । द्रव्यत्व 
का अग्ति के साथ सम्बन्ध मात्र बोधित होता है, क्योंकि जिसे अग्निमान्‌ यह 
निश्चय रहता है उसे भी उप्ती स्यात पर द्रव्यत्व रूप से अग्नि नहीं है यह प्रतीति 
होती है ( जिसे अग्नि के द्रव्य होने का ज्ञान नहीं है ) । इसलिए द्रव्यत्व को उक्त 
अभाव की प्रतियोगिता का नियामक मातना आवश्यक है। क्योंकि अग्नित्व से 
नियमित अग्नि में रहनेवाली प्रतियोगितावाली अग्ति-बद्धि में अग्नित्व रूप से 
अग्निमत्ता का निश्चय विरोधमा होता है इसलिए वहाँ भी प्रतियोगिता का निया- 
मके द्रव्यत्व के स्थान पर अग्नि को मान्ने पर उक्त बुद्धि नहीं होगी । इसलिए 


FR से कियमितर्कलिफमे बने वादी पडित ताहि में द्रव्यत्व रूप 
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| अत: अग्वित्व रूप से अग्नि का निश्चय 
भाव कै निश्चय में कोई बाधा नही हे | 


से अस्ति का निश्चय हो विरोधी होत 
होने पर भी द्रव्यत्व रूप से अस्त क 


ड्र ~ 


5. 


उपर्यवत विवेचन से स्पष्ट है कि द्रव्यत्व रूप से अग्नि का अभाव अग्नि 
सामान्यभाव से विलक्षण है । वह विलक्षणता प्रतियोगिता के स्वरूप की भिन्नता 
से उत्पन्न होती 21 जैसा कहा जा चुका है कि प्रतियोगिता को स्वरूप सम्बन्ध 
के मत में सामान्याभाव की प्रतियोगिता प्रतियोगिता-नियामक-लूप होती हे, परन्तु 
सामान्य रूप से विशेषाभाव-स्थल में इसका स्वरूप प्रतियोगितावच्छेदक सामान्य 
हीं है, अपितु प्रतियोगि में प्रकार के रूप विद्यमान जो विशेष धर्म ही है, ११ 
aid दव्यत्व रूप से अग्नि के अभाव की प्रतिथोगिता द्रव्यत्व स्वरूप न हो कर 
अस्तित्व ( जो अग्नि का विशेषधर्भ है )- रूप है, क्योंकि उसे द्रव्यत्व रूप मानने 
पर द्रव्यन्सामान्याभाव और द्रव्यत्वेन अग्नि का अमाव इनमें कोई भेद नहीं होगा। 
दोनों ही की प्रतियोगिता द्रंव्यत्व-स्वरूप होगी और प्रतियोगिता के स्वरूप में 
भिन्नता न होने से अमावों में भी भिन्नता नहीं होगी । “ इसलिए द्रव्यत्व रूप से 
प्रवेत पर अग्नि नहीं है ' इस अभाव की प्रतियोगिता द्रव्यत्व से नियमित होते पर 
भी वह प्रतियोगिता द्रव्यत्व नहीं है । वह अग्नित्व है या पूर्णतया स्वतन्त्र पदार्थ 


हे । 


परन्तु सामान्य रूपेण विशेष का अभाव ( जैसे द्रव्यत्व रूप से अग्निं का 
अभाव) सभी नैयायिको को मान्य प्रतीत नहीं होता । जगह-जगह पर जगदीश क 
हैं: १४ "क्योंकि ( कुछ नैयायिक ) सामान्य रूप से विशेषाभाव को नहीं मानते 
या “ यदि ( कुछ नैयायिक ) सामान्य रूप से विशेषाभाव स्वीकार करें ”- याते 
वन्हित्व रूप से तद्‌-वन्हि का अभाव स्वीकार किया तो-. । इससे यह स्पष्ट है कि 
अनेक नैयायिको की इस पक्ष के स्वीकार के बारे में अरुचि है । लेकिन इस प्रकार 
की उनकी अरुचि का कारण क्या है? सामान्य रूप से विशेधामाव का ताते है 
कि जिस विशेषाभाव की प्रतियोगिता सामान्य-धर्म से नियमित होती है वह अभाव, 
अर्थात्‌ उस aera को प्रतियोगिता का नियामक तत्त्व सामान्य तत्त्व होता हैं 
विशेष तत्त्व नहीं, जैसा कि उक्त उदाहरण में द्रव्यत्व है । परन्तु नियामक अर्थात 
अंवच्छदक के स्वरूप के विवेचन ( जो कि आगे किया जायगा ) से यह स्पष्ट 
कि विशेष वस्तु के अभाव की प्रतियोगिता का अवच्छेदक वही होता है जो त कॅम 
( न्यून ) स्थान में और न अधिक स्थान में रहता है । इस दृष्टि से सामान्य परम 


` से निरूपित विशेषाभाव सम्भव नहीं है । इसलिए कहा गया है कि प्रतियोगिता 


विशेष धमं है । यदि वह इस प्रकार विशेष धर्म है तो उसे ही वहाँ अवच्छेद | 
मानन 
A चाहिए, In 
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प्रतियोगिता का यह विवेचन अभी भी पर्याप्त नहीं है। अन्यान्य आभाषों 


( जिनका उल्लेख इस लेख के आरम्भ में किया जा चुका है ) के सन्दर्भ में इसका 
अधिक विवेचन अग्रिम लेख में किया जायगा । 


दर्शन विभाग = बलिरामं शुक्ल 
पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे x 2 2 ००७ 


व्ध्यिणियाँ 


१. अभावव॑लक्षण्यं प्रतियोगितावेलक्षण्याधीनम्‌- व्याप्तिपञ्चक माधुरी, 
गंगानिक्षेरिणी व्याख्यायाम्‌ । 


२. ध्वंसादि प्रतियोगितायां गोत्वादिधरमावच्छिन्नत्वे माबाभाव: जागवीशी ` 
सिद्धान्तलक्षणें 


३. बाधनिश्चयादि प्रतिवन्धकत्वाद्यनुरोधें नेव भेदात्यन्ताभावयोर्गोस्वाद्यव- 
च्छिन्न प्रतियोगिताकत्वोमगमात्‌- वहीं | 
४. ध्वंसीय प्रतियोगितायां सम्बन्धावच्छित्नत्वेऽविवादादिति । जागदीशी 
सिद्धान्तलक्षाणे, गंगा व्याख्यायाम्‌ | 
६. केचित्तु प्रतिबध्यप्रतिबन्धकभावानुरोधाभावेऽपि बाधनिशचयाभावस्य 
कारणत्वानुरोधेषार्पि तत्स्वीकार आवश्यकः, तत्र हि तादृश निश्चय- 
त्वावच्छिन्ञाभावत्वे नैव कारणत्वम्‌, अन्यथा यत्किञ्चित्‌ बाधनिए्चया- 
भावसत्वेऽपि तद्वत्तावृद्धि उत्पादापत्तेरिति भाहुः । जागदीशी, सिद्धान्त- 
लक्षणे, गंगाव्याख्या टिप्पण्याँ । 
५. ननु अभावीय प्रतियोगितायामेवधर्मावच्छिन्तत्वे मानाधावः तथा च सर्वा 
एव निरवच्छिन्ना: प्रतियोगित्वसम्बन्धावच्छिन्न गोत्वपर्याप्ताबच्छेदकताक- 
प्रकारतानिरूपिताऽभावत्वावच्छिन्न विशेष्यत्वावच्छिन्न स्वरूपसम्बरधा- 
वच्छिन्नाभावत्वावच्छिप्च प्रकारतातिलूपित भतलत्वाबच्छिन्न 
विशेष्यताशालि निश्चयस्वेनेव प्रतिबन्धकत्व सम्भवादिति चेन्न । 
अभावांशे$न्वयितावच्छेदकावच्छिच प्रतियो गित्वमेवान्वयिनः dat इति 
नियमात्‌ । जागदीशी, सिद्धान्त लक्षणें, गंगाव्याख्या टिप्पष्यां । 
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७. एक gay चरमव्यमितष्वंसरामबे तज्जातीय सामान्यध्यंस प्रती? | 
तेरानभविकत्वे सामास्यधर्मावच्छिन्नश्नतियों गिताकरत्वं ध्वंसे स्वीकार्यम्‌ । 


gi 
८. प्रतियोगिव्यवितनां भेदेऽपि एकधर्मावच्छिन्नप्रतियोंगिताया लाघवेनेकय 
स्वीकारादिति । जागदीशी, व्यधिकरणपरिच्छंदे 


. सामास्याभावीयास्यप्रतियोगित्व च प्रत्याशयविभिन्नम्‌ । बही 

१०, स्वछपसम्बन्धात्मिकायाः प्रतियोगितायाः सामान्याभावस्थले प्रतियोगि- 
भेदेनैव भिन्नत्वादिति साम्प्रदायिका:। जागदीशी, व्यधिकरण 
परिच्छेदे 

११. वृत्यनियाम कसम्बन्धेनाधिकरणत्वस्य प्रतियोमित्वस्य चाप्रसिद्धया,..... | 

वहीं । 

१२ (क) यस्मिश्च सम्बन्धे सति एकस्मिन्‌ अपरस्य वृत्तिता, आधाराः 
घेयभावः आश्चयाश्रयिभावो वा प्रतीयते स सम्बन्धः वृत्ति- 
नियामकः 

( ख ) यस्मिस्तु सम्बन्धे पूर्वोगतरूपा वृत्तिता आधाराघेयभावश्च न 
प्रतीयते, केवलं सम्बन्धिताभावं स वृत्यनियामकेः सम्बच्धः | 
Mahesh Chandra Nyayaratna; Brief Notes on the 
Modern Nyaya System of Philosophy and its 
Technical Terms. it 

१३. अत्र वदन्ति प्रतियोगिस्वरूपं तदवच्छेदकस्वरूपं वा यत्‌ प्रतियोगि छ 

तदपि कस्पचिदभावस्य केनचिद्वर्मेण सम्बन्धेत वाऽत्रक्छिन्नं व्यवहारः 

'बलात्‌, नतु सर्वेण सम्बन्धेन धर्मेण वा, समवायावच्छिन्नवन्ह्मभावप्रतिः 

योगित्वं न संयोगावच्छिन्नमित्यादिव्यवहारात्‌ । जागदीशी, सिद्धाः | 
लक्षणे | 

१४. अत्र च वृत्यनियामकसम्बन्धस्य प्रतियोगितावच्छेदकत्वमते एवेदमुक्तम्‌ | 

जागदीशी, व्यधिक्ररणपरिच्छेदे | 

१५, अत्यन्ताभावप्रतियोगितायाँ सम्बन्धावछिन्नत्वसाधकस्य प्रतिबध्यप्रतिं- | 

बच्धकभावाद्यनुपपत्त्यादेभेदस्थलेज्वतारासम्भवात्‌ । जागदीशी, सिद्धात | 


२७ 


लक्षणस्य गंगाव्याख्यायाम्‌ । | 
१६. अत्पोत्याभावत्वमखण्डोपाधिरेव, यथा ध्वंसत्वादिकन । बहीं 4 
१७, तादात्म्यसम्बन्धावच्छिन्नप्रतियोगिताकाभावोचञ्च्योन्याभाघ इति प्रती 


तिबलादेव तत्सम्बन्धावच्छिन्नत्वं प्रतियोगितायां स्वीकार्यम्‌, तदति 


वृत्यनियामकसम्बन्धावच्छिन्नत्वं तु न । वहीं | 
CC-0. In Public Domain ed Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


F.. के पारिभाषिक पदार्थे (५) ११५ 


१८. प्रतियोगित्वं हि स्वहूपसम्वन्धविशेषः । स च सामान्याभावस्थले प्रति- 
योगितावच्छेदक स्वरूप एब नतु प्रतियोगिस्वरूपोऽननगमादाध्षारा- 
घेयभावानुपपत्तेश्च । जागदीशी, व्यधिकरणपरिच्छेदे | 

, तत्र प्रतियोगिमात्रस्वरूपत्वे सामाच्याभाव विशेषाभावयो रविशेषाप- 
सेरिरिती । जाददीशी, अवच्छेदकत्वनिरूवित प्रकरणे 

२०. प्राचीनमते विशेषाभावीय प्रतियोगिता च केवला प्रतियोगिस्वरूपा । 

व्याव्तिपङचकत माथुरी, गंगाव्याख्यायाम्‌ 

२१. अत एव द्रव्यत्वेन वन्हिर्नास्ति इत्यादि प्रतीत्या सामान्यधर्मणापि विशेषा- 

भावोञ्स्यपयते । जागदीशी, व्यधिकरणपरिच्छेदे | 

२२, प्रतियोग्यंशे रो) भूत धर्मविशिऽ्ट प्रतियोगितावच्छेदकावच्छिन्नेनं व 

साधद मनाथत्याऽभावल्य विरोधित्वं वाच्यम्‌ । वहीँ 

२३. सामान्यङपेण विशेषाभावस्थले प्रतियोग्यंशे प्रका रीभूतो विशेषधर्म एव- 

था न तु सामान्यधमे:, अतिप्रसक्तत्वात्‌ । जागदीशी, व्यधिकरण, 
परिच्छेदे । 

२४. “ सामान्यरूपेण विशेषाआवानभ्यूपगमात्‌ ” । तदभ्युपगमे तु...... 

जागदीशी, व्यधिकरणरिच्छेदे । ah 


~ 
wa) 
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प्रतिक्रया हे 

क्‌ 

हो 

परामर्श (हिन्दी) के खण्ड आठ भंक चार में “ क्या दयानन्द नास्तिक | ( 

वे? ” शीर्षक का निबन्ध पढने को मिला । उसके लेखक ने बहुत ही अच्छे कुंगसे | उ 

विषय के प्रतिपादन का प्रयास किया है । परन्तु लेखक ने कुछ बिन्दुओं को इस । छि 

प्रफार प्रस्तुत किया है जिसके कारण लोगों का उनसे मतबैभिन्य हो सकता है । वि 

गीतास्वरूप - निर्णय (पुनीत प्रकाशन, मेरठ) से दो वाक्यों को उद्धृत करते म 

हुए लेखक ने डॉ. गर्ग की विद्वज्ञा पर प्रश्‍नचिन्ह लगाने कौ आवश्यकता थी [मात | ब 

लीजिये कि डॉ, गर्ग ने दयानन्द को चार्वाक के सदृश स्वीकार किया है । पर क्या | के 
सादृश्य का अथं एकरूपता हो जाता है ? डॉ. गर्ग के कहने का अभिप्राय यह है | 

कि किसी खास बिन्दु पर दयानन्द एवं चार्वाक के मत एक-दूसरे जैसे दिखाई देते | को 

हैं। सादृणय दिख जाने पर सजीव एवं निर्जीव दोनों एक श्रेणी में चले भातेही. | «| 

फिर भी दोनों में आकाश एवं जमीन का अन्तर है। ? जज 

मेरे विचार से डॉ. गर्ग ने विशेष अर्थ में ही दयानन्द को नास्तिक कहा है। | न 

तथापि, डॉ. तिवारी ने इस तथ्य की अवहेलना की है। मूर्तिपुजा, बलिप्रथा, बेद” द्र 

विहित यज्ञादि अनुष्ठानों के विरुद्ध होने के कारण डॉ. गर्ग ने आये समाजी स्वामी | पूर 

दयानन्द सरस्वती को नास्तिक की संज्ञा से सम्बोधित किया है । पुरोहितवाद में क्‌ 

अनाचारिता के आ जाने से यह घिनौना सा प्रतीत होता है । परन्तु इन अज्ञानुष्छा | वि 

नों का अपना स्वतन्त्र महत्त्व है । यज्ञानुष्ठान अपने आप में बूरे नहीं हैं । इनमें | की 

कुरीतियां आ गयी और उन्हें दूर करने की आवश्यकता है । मूलतः यज्ञानुष्ठान को 

निश्चित उद्देश्यों की प्राप्ति के दृष्टिकोण से ही किये गए होंगे । इनके अनुष्ठान भ्‌ 

का वैज्ञानिक महत्त्व भी है । अतः इन्हें शुद्ध करने की आवश्यकता है, न कि TE भं 

समाप्त करने की । इन सभी तथ्यों को मथे नजर रखते हुए डॉ. गर्ग ने दयानन्द बि 

को चार्वाक के ag चट्टे होने की बात की है। शेर 

कभी-कभी बाह्याइंबर आवश्यक होते हुँ । संसार की सांसारिकता ही बाह्या” 
बर हे । बाह्याडंबर की समाप्ति के साय संसार कौ सत्ता ही समाप्त हो गागगी। | र 
॥ कि 


परासशं (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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हैं, यह सही है कि जहाँ इस प्रकार बाह्याडंबरो से समाज की हानी होती है बहां 
समाजस्वास्थ्य के रक्षणार्थ उन्हें समाप्त करने की भावश्यकता है | लेकिन पूर्ण 
स्पेण बाह्याडंबरों को समाप्त करते पर मनुष्य की स्थिति कंपी होगी? बाह्याडं- 
बरहीन समाज शायद नग्न स्त्री पुरुषों का समाज होगा जिससे आदिम सभ्यता 
का ही घोतन होगा । आज तक के जितने ज्ञान-विज्ञा हैं वे सारे फिल प्रमाणित 
हो जाएंगे । : 

“दयानन्द निराकार और व्यक्तित्व-शून्य ईश्वर को छोड़ नहीं पाते ” 
(पु.३२६) डॉ. तिवारी का कहता शत-प्रतिशत सत्य है। परन्तु निराकार ब्रह्म 
उपासना का विषय विषय नहीं है। इसे व्यक्ति तब समझ पाता है जब बह्‌ 
विशिष्ट मानसिक स्थिति को प्राप्त कर लेता है । सामान्य जन के उपासना का 
बिषय तो माया से संवलित ब्रह्म (ईश्वर) ही है और डॉ. तिवारी के अनुसार उसे 
mela दयानन्द ने मान्यता नहीं दी है । यह भी एक कारण हो सकता है जिसके 
जरिये डॉ. गर्ग ने स्वामी जी को चार्वाक के समान माना है! परमार्थ की प्राप्ति 
के लिये संवृत्ति का सहारा आवश्यक है । २ 


“ दयानन्द की भूल है कि उन्होंने पूर्ववर्ती ईश्वर को मान्यता न दे कर वेद 
को प्रामाणिक ग्रन्थ माना है। यदि बेद प्रामाणिक ग्रन्थ हैं तो पुवंवर्ती ईश्वर के 
ane को अस्वीकार नहीं किया जा सकता । चार्वाक के सन्दर्भ में विरोधात्मकता 
का प्रसंग ही नहीं आता क्योंकि उसने स्वयं वेद की प्रामाणिकता पर प्रश्नचिन्ह 
चाया है । ” (प्‌. ३२७-२८) डॉ. तिवारी के ये वाक्य प्रमाणित करते हैं कि 
दयानन्द स्ततोव्याघातता के शिकार हैं और चार्वाक एक निष्कलुष चितक है। 
परन्तु बात वैसी नहीं है । वेद के कर्ता के रूप में ईश्वर के अस्तित्व को स्वीकार 
करना कोई ज़रूरी नहीं है । इसके कारणों की व्याख्या अन्यान्य भारतौय दशंनों में 

सतार के साथ हुई है । वेद में बहुत से ऐसे तथ्यों की व्याख्या हुई है जो वैज्ञानिक 
दृष्टि से महत्त्वपूर्ण हैं । उन्हीं कारणों से स्वामी दयानन्द सरस्वती जी ने वेद 
gir माना है । अतः दयानन्द के कथन में स्वतोब्याघातता नहीं है। 
केने तो वेद को मानते हैं न ईश्वर को ही । परन्तु वेद का वैज्ञाज्ञिक महत्त्व है 

र ईश्वर का व्यावहारिक । इन्हें अमान्य घोषित करना यह प्रमाणित करता है 
र ड Ss वुद्धिहीन लोगों के द्वारा एक विशेष उद्देश्य से प्रस्तुत किये 


है” “ किस भाष्यकार का भाष्य सही है और किसका गलत यह प्रश्‍न ही व्यथं 
३२८) जहाँ डॉ. तिवारी इसे स्वीकार करते हैं वहाँ दूसरी ओर कहते हैं 
` आनन्द सरीखे विद्वान्‌ को नास्तिक मानना भौर उन्हें चार्वाक के तुत्य 
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१६८ - ष 
कै है 


दो कंथनों 
दास को एकं 


बनाने में बया डॉ. गर्ग की विठ्ठत्ता पर प्रश्नचिन्ह 
से डॉ. तिवारी के मत में विरोधामात स्प 
पंवित “ सब खग मत नायक wat” को 
हजार प्रकार से की है जो तुलसो सुधा सुधाकर भाष्य दे साम 
कोई कहेगा कि अमुक अथ हैं और अमुक सही नहीं ६ सका कोई 
हीं वहीं होता । अत: डॉ. गर्ग की विद्वत्ता पर प्रश्नचिन्ह लगाना उचित नहीं होता 
है । वास्तव में गीता स्वरूप लिर्णएय की रचना कर डा. गर्ग ने लोकमान्य तिलक 


आदि के समान गीता की विशिष्ट व्याख्या प्रस्तुत की है । डॉ. गर्ग का यह कार्य 
मेरी दष्टि से प्रश्नंनीय है क्योंकि उन्होंने विषय को एक नए ढग स जनता फे समक्ष 


ना“ 
सड 


प्रस्तुत करने का प्रयास किया हे । १ 
दर्शन विभाग ~ प्रभाकर सिश्र मृ 
नव नालन्दा महाविहार दु 
नालन्दा- ८०३११३, (बिहार) ने 
स्‌ 
प्र 


टिप्पणियाँ ens 


1, “...When a word, as “ good”, is applied to the created 


and to God, it is not being used univocally (i. e. with श 
exactly the same meaning ) in the two cases. According fi 
to Acquinas, the “ good” is applied to creator and crear ben 3 
ture neither univocally nor equivolly but anulogically. : छ 
John Hick; Philosophy of Religion, pp. 79-80. | शै 
२. दे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां धमंदेशना । । 

लोकसंवत्तिसत्यं च सत्यं च परमार्थत. ॥ fi 
नागार्जुन; सध्यसकशास््र २४-८ म्‌ 

के 

प्त 
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मीहता छगन, संक्रान्ति और सनालमत्ा, वाग्देवी प्रकाशन, बीकानेर, 
१९८६ प. १०८, मूल्य रु. ४०/- 


साप्रतीय युग में मतुष्प अनेकों सामाजिक एवं साँस्कृतिक समस्याओं से 
मुकाबला कर रहा है । एक ओर है आधुनिकता और युग के बदलते परिवेश तो 
दुसरो ओर है पुरानी संस्कृति के सनातन मूल्य एवं आदर्श । आधुनिकता 
ने पुरानी संस्कृति के मूल्यों एवं आदर्शो को निस्तेज बना दिया है । इस हालत में 
सनातन मूल्यों एवं आदर्शों का अर्थ बता कर आधुनिक युग में उतकी प्रासंगिता 
प्रस्थापित करना मनीषियों के लिए एक महत्त्वपूर्ण काम है । इस तरह के कई 
प्रयास इन दिनों में हो भी रहे हें । उन्हीं में से एक प्रयास है प्रस्तुत पुस्तक । 


डॉ. छगन मोहता जी ने पिछले कुछ सालों में दिए हुए व्याख्यानों का परि- 
शोधित एवं संस्कारित रूप इस पुस्तक में देखने को मिलता है । इसमें कुल 
मिलकर नौ निबंध हैं । सभी निबंधों का सूत्र एक ही होते के कारण पूर्ण पुस्तक में 
उछ महों की पुनरावत्ति जरूर दिखाई देती है। फिर भी हर समय वही सूत्र 
अपने को एक नए ढाँचे में प्रस्तुत करता नजर आता है | डॉ. मोहता जी की 
ली का यह वैशिष्ट्य अनूठा है । 


आधुनिक मानव के जीवन की समस्याओं पर सोचते हुए उनका हुल हमें 
दबाई देता है अपनी मल्य-परंपरा में ही। लेकिन सवाल यह उठता है कि इन 
तयो को क्यों और कैसे स्वीकृत किया जाए ? इसी कारण डॉ. मोहता जी मूल्यों 
दाशेनिक एवं आध्यात्मिक आधार खोजते हैं और उत आधारौं पर मूल्यों की 
'णातनता को परखने की कोशिश करते हैं। उनकी धारणा है ' मूल्य अपने आप 


परामशं (हिन्दी), वर्ष ९, अंक १, दिसम्बर, १९८७ 
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में अखंड होते हैं। ' (पृ. २६) “...स्वतत्रता उम्र (मनुष्य) के लिए सबसे इही a 
मल्यवान चीज़ है ।' (प्‌. १९) “मूल्यों का पुनर्मूल्यांकच ही वैचारिक आंति या | वि 
क 5 < Ss n | 


अवस्थाओं की क्रांति होती है । (पृ. २८) ' मूल्यबोध ही समाज को संरचना 


का आधार हो सकता था । ' (पू. ३१) ' जब बुनियादी पुरपार्थो की पूति नहीं । ह 
होती तो पुरानी व्याख्या को चुनौती देना जरूरी होजाताहै।' (पू ३६) इस | 
तरह के सूत्रों को सामने रखकर यहाँ मनुष्य जीवन के महत्त्वपूर्ण सूल्यांश को | स 
परखा गया है । इसके डॉ. मोहता जी गीता, शंकराचार्य, बुद्ध, कपिल आदि | क 
अनेकों महत्त्वपूर्ण दार्शनिक दृष्टियों का आधार देते हैं और नैतिक पक्ष के साथ ही को 
साथ आथिक, राजनैतिक, सामाजिक एवं सांस्कृतिक मूल्यों पर विचार प्रस्तुत परर 
करते é | | उ 
अपने प्रथम निबंध ' कस्मे देवाय हविषा विधेय ' में उन्होंने अर्थव्यवस्था के भुः 
दो रूप- बलिदान-विषयक और बाजारू-बता कर नई समस्या का सनातन आधार | पु 
खोज निकाला है । उनकी अंतिम दृष्टि समूची मानवता तक पहुँचती है । उसी | णी 
स्तर पर उन्होंने अपना मूल्याचतन सभी निबंधों में जारी रखा है । “ सामाजिक | द्र 
पुनरंचना के आधार ' नामक अपने दूसरे निबंध में धमे निरपेक्षता के सिद्धांत के | 
खोखलेपन को धृत्कारते हुए उन्होंने ध्म के आशय की गरिमा अच्छी तरह बता | 
दी है । वे कहते हैं, ' ब्यवस्थित करना ad का प्रवृत्ति पक्ष है।' (पृ. ३३) ॥ द 
लेकिन वे धर्म के वारे में अडिगपन नहीं दिखाते । उन्हें उसके परिवर्तत की संभा- | पुर 
वना मंजूर है और जरूरत पडने पर वे उसको पुकारते भी हैं, “ जब बुनियादी | पु 
पुरुषाों की पूर्ति नहीं होती तो पुरानी व्याख्या को चुनौती देना जरूरी हो जाता 
है। (पृ. ३६) अपने विचार को गीता, सांख्य और वेदांत के आधार पर 
Tae हुए वे गांधी और जयप्रकाश तक पहुँचते हैं और मानवी समस्या को सुल- | 
att के लिए सदाचार का व्यावहारिक एवं आध्यात्मिक पक्ष उद्घाटित कर aa 
हैं । इसी पक्ष का अनुचरण करके मनुष्य का असली विकास हो पाता है । इस | 
विचार का परिपोष उनके अगले निबंध ' मनुष्य : गुरुत्मान्‌ नर पशु ' में मिलता है। | 
मनुष्य की आत्मचेतना के अतिक्रमण को उन्होंने बडी अच्छी तरह से स्पष्ट किया | ९ 
है । आगे चलकर ' भारतीय परंपरा : मूल दृष्टि ' इस निबंध में भारतीय परंपरा 1 
में प्राप्त जीवन दृष्टि को स्पष्ट करते हुए बे एम्‌. एन्‌. रॉय, काले मार्क्स, महात्मा | हि 
गांधी, गीता, कुमार स्वामी तथा हेगेल इतके विचारों के संदर्भ में परखते Me! | म 
भारतीय परंपरा : आधुनिक समाज ' इस निबंध में वेद श्रुति तथा बुद्ध इनकी | पि 
परंपरा से प्राप्त जीबन दृष्टि का विचार करते हुए मनुष्य की मुलभूत प्रेरणाओं | के 
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हि १२१ 
तथा मंतृष्य के परस्पर संबंधों पर अपने बिचार प्रकट करते हैं । इसमें बुद्ध को 
विचारधारा का बड़ा अनूठा अदे मिलता है । इसी तरह के विचारों के अन्य 
आयाम वे अपने शेष तिवंध ' पर्यावरण और सनातन दृष्टि ' , ' बुनियादी मूल्य 
परिवेश और बाजार ' , मानवीय मूल्यों का क्रम विकास ' और ' आधुनिकता की 
समस्याएं ' इनमें प्रस्तुत करते हैँ । डॉ. मोहता जी में कथन की रोचक शैली होने के 
कारण न केवल वे सहजता से विचार स्पष्ट करते हैं, बल्कि पाठकों की विचारधारा 
को जागृत करके किसी एक दिशा में गतिमान भी बना देते हें । इसी कारण 
प्रस्तुत पुस्तक सामान्य जनों से लेकर दार्शनिक मनीषियो तक बहुत सारे लोगों को 
उपयुक्त साबित हो सकती है । दर्शनशास्त्र को संस्थात्मक मर्यादा के बंधन से 
भुक्त करके हमारे जीवन के व्यावहारिक पक्ष में उभरनेवाली समस्याओं को 
सुलझाने के लिए प्रयुक्त करने का डॉ. मोहता जी का यह प्रयास अवश्य हो स्पृह- 
णीय है । इस पुस्तक से अनेकों तरह की विचार-चर्चाएँ शुरु हो सकती हैं, यही शं 
इस पुस्तक फी यशस्विता मानना उचित होगा । 


से 
है 


दर्शन-विभाग - सु, ए. भेलके 

पुना - विश्वविद्यालय Rg 
ie 

पुणे- ७ | 
1 


= ry os 


पोद्दार वासुदेव, कालयात्रा, दी उद्‌बोधत दर कता 8 
मूल्य रु. ७०/- 


भारतीय शास्त्रग्रंथो का आलोडन करके डॉ. पोद्दार जी ने प्रस्तुत प्रबंध 
तिखा है। उनकी दृष्टि में यह ऋषिप्रज्ञा का विज्ञानचितन है । हमारे प्राचीन 
मनीषियों ने अनेकों विचारों पर काफी गहरा चितन करके कुछ सिद्धान्त प्रस्थापित 
कए हैं। लेकिन आधुनिक जगत्‌ में उन्हें मान्यता नहीं मिल पा रही है । इस बात 
सामने रखकर प्रस्तुत ग्रंथ लिखा गया है । 
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१९६ ना 
आदमी हमेशा ही अपने एवं विश्व के स्वरूप के बारे मे सोचता चला आया 
है। इसी प्रक्रिया में एक ओर दर्शनशास्त्र का विकास होता है तो दूसरी ओर विज्ञान 
का उद्गम होता है । इन दोनों आयामों को एक दूसरे के परिप्रेक्ष्य में रखकर भी 
आदमी कुछ सोच-विचार करता है और उससे भी कुछ सिद्धान्तों का उद्गम होता 
है । इस तरह का fact आज तक कई तरह के ग्रंथों में प्रस्तुत किया गया है 
वह भारतीय परंपरा में भी देखने को मिलता है । लेकिन उसकी समझ-बूझ एक 


~ 


पहेली सी बनी है । क्यों कि प्राचीन भारतीय प्रस्तुतीकरण को ठोक तरह से समझ 
पाने का तंत्र अभो तक ठीक तरह से विकसित नहीं हो पाया है । अतः प्राचीन 
भारतीय चितन को समकालीन वैज्ञानिक परिभाषा भें प्रस्तुत करना यह एक 
स्वतंत्र एवं महत्त्वपूर्ण कार्यं वन गया है । यह कार्यं कठिन हे और विश्नमादि जैसे 
बहुतेरे संकटों से भरा हुआ है । अपनी सांस्कृतिक महत्ता के आवेश में आकर कुछ 
विभ्रमादि संभव हूँ और बुद्धि की जगह कल्पना की उड़ान का आधार लेकर 
अन्वेषण करते से कुछ और विभ्रमादि संभव हैं। अर्थात्‌ ऐसे संकटों से इर कर 
हीं बल्कि उनसे मुकाबला करते करते ही इस तरह का कार्य जारी रखना हैं 


प्रस्तुत ग्रंथ में इस कार्य को बड़े सन्तुलित रूप से सम्हाला गया है । विश्वो- 
त्पति, जैवविकास, काल, जोवन और मृत्यु, सनातन महासत्ता, इतिहास इन विषयों- 
से जुड़ें मौलिक प्रश्‍नों को लेकर उनके वैज्ञानिक उत्तरों का विमर्श देकर लेखक मे 
इस ग्रंथ की रचना की है । विश्व के स्वरूप का विचार करते हुए उसे ऐतिहासिक 
या कालिक संदर्भ में रखकर विश्लेषण करना यह एक दार्शनिक दृष्टि कही जा 
सकती है । इस तरह की विकासानुगामी दृष्टि का आरंम उद्गमविषयक किसी 
सिद्धान्त या अभ्युपगम को सामने रखकर किया जा सकता है । इससे अभिभूत 
होनेवाला अर्थ ऐतिहासिक अन्वय के रूप में प्रतीत होने पर भी उसमें सबसे अधिक 
महत्त्वपूर्ण होता है उसकी ताकिक गवेषणा का सुत्र । इन gal की खोज भोर 
पहुचान यह दार्शनिक अनुसंधान का एक विशेष महत्त्वपूर्ण अंश होता है । इस 
सुत्त को अपने प्रबंध का केन्द्रीय सुत्र बनाकर डॉ. पोद्दारजी ने प्राचीन मतीषियों के 
चितन को आधुनिकता के रूप में ढालने यशस्वी एवं प्रशंसनीय यत्न किया हैं। 


प्रस्तुत ग्रंथ की भाषा संस्कृत प्रचुर एवं विढज्जड है। इससे शैली की 
सृश्रभयता एवं विषय की सपृक्तता अवश्य ही संरक्षित होती है। लेकिन दूसरी ओर 
इस तरह की भाषा से पाठकगणों का वर्ग संकुचित होता है और उन्हें विषय की 
समझते के लिए अपनी समझ पर कुछ अधिक हो बल देना पडता है । इस तरह ती 


विषयों का ण व्यापक पाठक वर्ग तक ह्या ag द 
बिवरण व्यापक, पाठक वर्ग तक शास EEE ६ 
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और उस दृष्टि से शैली भी अधिक उपयुक्त होना आवश्यक है । प्राचीन ऋषि- 
gar at चितन प्रस्तुत करने में प्रस्तुतकर्ता को केवल तात्त्विक इतिहासकार की 
gfaat लेते से काम नहीं चलेगा । उसमें संकल्पाओ का विवरण एवं विश्लेषण. 
तथा उसमें अंतनिहित ताकिक रचनाओं का प्रस्तुतीकरण भी अपेक्षित है। इससे 
प्रत सिद्धान्त-दष्टि को दृढता आ जाती हे । ग्रंथ में दिये संदर्भोंसे एक व्यापकं 
आधारभत ग्रंथ-सूचि मिल सकती है। इस तरह की सूचि बनाकर उसे ग्रंथ में 
समाविष्ट करना भविष्यकालीन अध्येताओ को अधिक उपयवत साबित होगा । 


दर्शव-विभाग, — सु, ए. भेलके 
पुना- विश्वविद्यालय, 
पुणे- ७ 
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| न्यायशास्त्रीय पद्धति के दारा देहात्मवाद की. 
| सम्भाव्यता 
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(यह विषय भारतीय दार्शनिक अनुसन्धान परिषद्‌ के द्वारा सारनाथ 
(धाराणसी) में सन १९८५ में आयोजित न्यायपंडित गोष्ठी में आधार्य बदरी 
नाथ शुक्‍ल जी के द्वारा प्रस्तुत किया गया था तथा उपस्थित विद्वानों के द्वारा 
माभिनिवेश इस पर चर्या की गयी थी । १) 


> 


न्याय-वेशेषिक शास्त्रों के प्रामाणिक ग्रन्थों के पर्यालोचन से 'आतमा के 
| पिपय में यह निष्कषं यह प्राप्त होता है कि आत्मा पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, 
| काल, दिक्‌ (दिशा) और मन से भिन्न नवम द्रब्य है। वह दो प्रकार का है-- 
| जीवात्मा और परमात्मा ! उनमें से जीवात्मा प्रत्येक (सजीव) शरीर में भिन्न है, 
शरीर, इन्द्रिय मन तथा प्राण से भिन्न है; सभी मूत-द्रब्यों के साथ वहु संयक 
होता है तथा वह कर्ता एवं भोक्ता है । सभी मूतं-द्रव्यों के साथ उसका सम्बन्ध 
हीने पर भी जिस देह के साथ उसका पूर्व अजित अदुष्ट के कारण विलक्षण संयोग 
प भोगनियामक सम्बन्ध स्थापित होता है उसी देह से पूर्वकमो के ऊंच-नीच, 
| उुषदुःखात्मक फलों को भोगता है, तथा नये-नये कर्मों को करते हुए पुण्य-पाप-रूप 
| माधो से अपने कोष में बृद्धि करता रहता है। नये-नये. अनुभवों से प्राप्त 
| स्कार की राशि में वृद्धि करता रहता है। सभी प्रकार के क्रिया-कलापो में उसके 
नदृष्ट से आकृष्ट मन उसकी सहायता करता है | 


| भ्याय-वंशोषिक दर्शनों के अनसार जीवात्मा ज्ञान, इच्छा, ढष, प्रयत्न, धम, 
| धमं, भावना सुख, दुःख इन नौ विशेष तथा संख्या, परिमाण, पृथबत्व संयोग और 
विभाग इन पाँच साम य गणों का आश्रय माता जाता है। वह अपने कमे के 
अनुसार विभिन्न योनियों में उत्पन्न होता है । मनुष्य अपने शरीर में आत्मतत्त्व के 

a साक्षात्कार से अपवर्ग अथवा निःश्रेयस का अधिकारी बनता है तथा देही, प्राणि, | 
= जीव आदि शब्दों से व्यवहृत होता है । - ; 1 


परामश (हिन्दी) वर्ष ९ अंक २, मार्च, १९८८ 
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परमात्मा जीवात्मा से भिन्न, अद्वितीय (एक सात्र), जगत्‌ क 
प्रणेत और उपासना से जीवों को भौतिक तथा दिव्य सुखों में के 
ज्ञान, इच्छा, प्रयत्न तथा संख्या, परिमाण, पृथवत्व संयोग, विभाग इन आठ गुणों 
का आश्रय है। ईश्वर प्रभु, भगवान्‌ आदि शब्दों, से जाना जाता हे । जगत्‌ की 
सृष्टि, रक्षा और संहार-रूपी कर्मों के कारण क्रमशः ब्रह्मा विष्णु और शंकर नामों 
से जाना जाता है। 
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बाल्यकाल में अनुभूत का वार्धक्यावस्था में स्मरण न होने से तथा भुत देह 
में विद्यमान न होने से ज्ञान देहाश्रित नहीं है । ज्ञान-मूलक होने से (आत्मा के) 
अन्य विशेष गुण भी देहाश्रित नहीं हैं। एक इन्द्रिय से अनुभूत का उस इन्द्रिय का 
नाश होने पर भी स्मरण होने से, तथा एक शरीर में अनेक इन्द्रियों की सत्ता होने 
से (यदि उनमें से हरेक को आत्मा के रूप में स्वीकार किया तो एक ही शरीर में 
अनेक जीवात्माओं की सत्ता स्वीकार करनी पडेगी), तथा (उनके द्वारा) देह को 
एक साथ विपरीत दिशाओं में ले जाने की प्रवृत्ति उत्पन्न होने की सम्भावना 
होने से, और देह के विनाश की आपत्ति के कारण ज्ञान आदि गुण इन्द्रियाश्रित 
नहीं हैं । मन अणु (परिमाणी) होने से तथा उसमें आश्रित ज्ञान आदि गुणों का 
प्रत्यक्ष (ज्ञान) न होने से ज्ञान आदि गुण मन के भी नहीं कहे जा सकते। परन्तु 
इनसे भिन्न आत्मा ही ज्ञानादि का area है! 


—y Gai. 
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यहाँ यह विचार प्रस्तुत किया जा tar है कि न्याप-वैशेषिक wat मै उप- 
लब्ध आत्मवाद विचार करने पर स्थिरता को प्राप्त करता नहीं दिखायी देता। 
अन के सहयोग से शरीर को आत्मा मानना सम्भव है । उती प्रकार आत्मा | 
अतिरिवत द्रव्य नहीं है; देह और मन के द्वारा ही आत्मा से सिद्ध होने वाले 
प्रयोजनों का निर्वाह शक्य है। इस मत में देह ही बुद्धि, सुख, दुःख इच्छा, देप 
प्रयत्न इन प्रत्यक्ष-योग्य गुणों का आश्रय है। प्रत्यक्ष-योग्य न होने वाले धर्म 
अधमे, भावना का आश्रय मन है । पृथ्वी के विशेष गुण कारण गुणों से अथवा 
पाक से उत्पन्न होने वाले होने के कारण बुद्धि आदि गण पाथिव मनुष्यादि शरीर 
के विशेष गुण नहीं हो सकते, शरीर के अवयव जड़ होने के कारण और वे gems 
से रहित होने से उनके गृणों से देह में बुद्धि आदि की उत्पत्ति सम्भव नहीं है। | 
पाक से भी देह में उनकी उत्पत्ति सम्भव नहीं है क्योंकि पाकज गुण अपने सजातीय 
गुणों का विनाश करके ही उत्पन्न होते हैं ऐसी आशंका नहीं करनी चाहिये; 
क्योंकि वृद्धि आदि शरीर के सामान्य गुण माने जाते हैं। पृथ्वी के सामा 


गुणों की उत्पत्ति में अवयवो के सजातीय गण या पाक की आवश्यकता नहीँ 
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|= पद्धति के द्वारा देहात्मवाद की सम्भाव्यता १२९ 


अन्य सामान्य गुणों की तरह प्रकारान्तर से 


i afg आदि की उत्पत्ति सम्भव दै । बुद्धि आदि को शरीर का सामान्य गण मानने 

ही पर रूप आदि की तरह HATH शर रीर रहता है तवतक उनके रहने जैसी आपत्ति 

if सम्भव नहीं है। शरीर में रहने वाले संग्रोग आदि सामान्य गुणों के समान ही 

हो उसमें रहते वाले बुद्धि आदि का भी शरीर के रहते हुए भी विनाश सम्भव 

ग... . त 

बुद्धि आदि को देहू का गुण मानने पर उसे उसका विशेष गुण ही क्यों न... 

दह माना जाय यह शंका नहीं करनी चाहिये क्योंकि विशेष-गण के लक्षण के मनसार i 

॥ उनका उसमें समूह नहीं होता हैं। साथ-साथ विशेष-गुणत्व का अर्थ है- द्रव्य का | 

फा विभाजन करने वाली उपाधि से सम्बन्धित जातियुक्त गुणत्व । द्रव्य विभाजक | 

ने उपाधि से जाति दो प्रकार के सम्बन्धो से सम्बन्धित होती है: एक सम्बन्ध | 

में है ' स्वाश्चयव त्तितावच्छेदकत्व ' (उपाधि के आश्रय से निर्देशित वृत्तिता का ba 

को अवच्छेदक होना) तथा दूसरा हैं ' स्वनाश्रयवृत्तितानवच्छेदकत्व' (उपाधि के i 

it आश्रय के भिन्न के द्वारा प्रदर्शित वृत्तिता का अवच्छेदक न होना) जैसे, गन्धत्व | 

त | गीतत्व, पाकज अनुष्णाशीतस्पशंत्व, पाक्रज मधुरत्व आदि द्रव्य का विभाजन : र 

हा || करनेवाली पृथ्वित्व उपाधि से युक्त उभय सम्बन्धों से सम्बन्धित है, अतः उन ५. 

तु गनधत्वादि जातियों के आश्रय गन्ध्र आदि गुण पृथिवी के विशेष गुण हैं। शोतत्व, ७ 
wee, सांसिडिक द्रवत्व, अपाकारण मधुरत्व आदि द्रव्य-विभाजक जलत्व उपाधि | हे 

{- से उक्त उभय सम्वन्धों से सम्बधित हैं। अतः उनके आश्रय शीतस्पणे, सांसिद्धिक ha 

i द्रवत्व आदि गुण जल के विशेष-गुण हैं। उष्णत्व, भास्वर गुक्लत्व उक्त दो सम्बन्धो | 

प्रा | सै द्रव्य विमाजक उपाधि तेजस्त्व से सम्बधित होने से उक्त जातियों के आश्रय 

ले | स्पर्श, भास्वरशुक्ल-रूप तेज के विशेष गुण हैं । अपाकज अनुष्णाशीतस्पर्शंत्व 

प, जाति द्रव्य की विभाजक वायत्व उपाधि से उक्त उभय सम्बन्धों से सम्बन्धित 

म. होने से उस जाति का आश्रय अपाकज अनुष्णाशीतस्पर्श वायु का विशेष गुण है! 

ना शब्दत्व द्रव्य विभाजक आकाशत्व उपाधि से उक्त दो सम्बन्धों से सम्बधित होने से 

त ह गति का आश्रय शब्द आकाश का विशेष गुण है । बुद्धि देहगत मानने पर 

र | थव, जलीय, तेजस, वायवीय देहों में विद्यमानता होने से बुद्धित्व आदि जातियाँ 

a Tater आदि किसी भी द्रव्य विभाजक उपधि से उक्त दोनों सम्बन्धों के माध्यम 

य, सम्बन्धित नहीं हैं, अत: उन जातियों के आश्रय बुद्धि आदि गुण पृथ्वी आदि 

“ का विशेष गुण नहीं हैं, बल्कि वे शरीर के सामान्य गुण हैं यह बात स्पष्ट 

हा की हे) 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


TEE स्या SY 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१३० 


धर्म, अधमे और भावना ये गुण इस मत में मस के गुण होने से धर्मत्व आदि 
जातियाँ द्रव्य-विमाजक मनस्तव उपाधि से उक्त उभय सम्बन्धो से सम्बन्धित 
git से उसके आश्रय धर्मादि मन के विशेष-गुण हैँ । 

यदि आदि को शरीर का गुण मालने पर छप आदि के समान चक्षुरादि 
बाह्य इन्द्रियों से उनका ग्रहण होना चाहिए यह शंका योग्य नहीं है । दयोंकि 
शरीर के गणों का किसी एक इन्द्रिय से ही प्रत्यक्ष होता है इस प्रकार का नियम 
न होने से चक्ष से रूप का, त्वचा से स्पर्श का, घ्राण से गन्ध का, रसना से रस 
का जैसे प्रत्यक्ष होता है उसी प्रकार मन से बुद्धि आदि का प्रत्यक्ष होता है ऐसा 
मानने भें बाधा नहीं है । 

शरोर के गुणों का बाह्य इन्द्रिय से ही ग्रहण होता हैं यह नियम होने से मन 
के द्वारा ग्राह्य बुद्धि आदि शरीर के गुण नहीं हो सकते यह कहता भी योग्य नहीं 
है । शरीर को बुद्धि आदि का आश्रय स्वीकार करने पर उनके ग्राहक मन को भी 
बाह्य द्रव्य के गुण का ग्राहक मानने पर उसे भी वहिरिन्दिय कहा जाना चाहिए) 
उपे अन्तरिन्द्रिय इसलिये कहा जाता है कि बहू शरीर के अन्दर रहता है । 


अथवा, शरीर के बाह्मभाग में विद्यमान गुण ही वाह्य इन्द्रिय के द्वारा 
ग्राह्य होते हैं यह नियम मानते पर बुद्धि आदि गुण शरीर के आभ्यन्तर भाग में 
उतपन्न होते हैं अतः उनके ज्ञान के लिए अन्तरिन्द्रिय की ही आवश्यकता होने से 
रूप आदि के समान अथवा शय्या के साथ शरीर के संयोग के समान वाह्य इन्द्रिय 
से इनके ज्ञान की आपत्ति नहीं प्रस्तुत की जा सकती । 


इस कहने का आशय ag है कि जिस प्रकार सांख्य दर्शन में इर्द्रियाँ ज्ञान 
और कर्म रूप प्रयोजनों के भेद से दो प्रकार की होती हैं और दोनों प्रकार की 
इन्द्रियों का सहकारि होने से मन जिस प्रकार उभयात्मक माना जाता है उसी 
प्रकार बुद्धि आदि देह के गृण होने से और मन बाह्य द्रव्य के गुणों का प्रत्यायक 


होने से बाह्य इन्द्रिय तथा शरीर के अन्दर रहनेवाला होने से अन्तरिन्द्रिय भी कही | 


खा सकता है । 


शरीर को ज्ञान मादि का आश्रय मानने पर उसका रूप आदि गुण जिस 
प्रकार दूसरों से देखे जाने वाले हैं वैसे ही ज्ञान आदि भी दूसरे से देखे जाने वाले 
होने चाहिये यह शंका भी नहीं होनी चाहिये । क्योंकि एक शरीर में रहते 
रूपादि गुणों का अन्य शरीर में होने वाले चक्षु आदि के समीप होते के कारण 
दूसरे के द्वारा उनका प्रतयक्ष होने पर भी एक शरीर में रहने वाले ज्ञान WF! 
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ह 4 यगगास्त्रीय पर्दति के द्वारा देहात्मवाद की सम्भाव्यता १३६ 
fe दुसरे के शरीर में रहने वाले अण परि कै समीप न होने से (उसे उनका 
तं ज्ञान होने की) उक्त आपत्ति संभव नहीं है। (किसी भी) प्रंत्यक्षात्मक अनुभव 

का विषय इन्द्रिय से सम्बन्धित पदार्थ ही होते हैं । शरीर को ज्ञानादिमान्‌ 

मागते पर बाह्यकाल मे अनुभूत वस्तुओं का वारधेक्यावस्था में स्मरण नहीं! होना 
दि चाहिये, बाल्य और वृद्ध शरीर दोनों भिन्न होने से वाल्य शरीर के अनुभव से 
कै gaa संस्कार बुद्ध शरीर में नहीं रहते इस प्रकार की आशंका भी उचित नहीं 
१ है। शरीरात्मवादं में शरीरयत अनुभव से उत्पन्न संस्कार गन में मानने से बाल- 
रस्‌ शरीर-गत मन वृद्ध शरीर में भी होने से सन में रहने वाले संस्कार कों महिमा से 
सा वाल्यकाल में अद्भत ALTA) का वृद्धणरीर से स्मरण हो सकता है । 

देहात्मवाद में संस्कार के लिये अनुभव ' स्वाश्रयविलक्षण-संथोग सम्बन्ध ' से 
४ तबा स्मृति के लिए अनुभव ' स्वाश्रयविजातीय-संयोग सम्बन्ध ' से कारण है । 
al इन्द्रियों के साथ या शरीर के अवयवों के साय जो मन का संयोग है वह मन और 
मी देह के संयोग का कोई प्रकार नहीं है । अतः इन्द्रियों में अथवा शरीर के अवयवों 
A पै संस्कार या स्मृति की उत्पति की आपत्ति नहीं है । 
बतेमान शरीर से सहयोगी मन उस शरीर से उत्पन्न अदृष्ट के कारण 

रा उसन्न नूतन बालक शरीर में विजातीय संयोग सम्बन्ध से प्रविष्ट हो कर उसमें 
a भी पूर्वशरीर के हारा अनुभूत पदार्थ का स्मरण होने में कोई बाधा न होते से 
a सद्यःजात शिशु की दुखपान- प्रवृत्ति में भी कोई बाधा नहीं है । पूर्व-शरोर में स्थित 
au मन, जो कि पुवंशरीरगत स्तनपान के विषय में इष्टसाधनताज्ञान के फलस्वरूप 

उस्न सस्कार से युक्त है, शिशु-द्वरीर में प्रविष्ट होने से उसमें रहने वाले आधार 
14 q वहाँ स्तन्यफानविवयक इष्टसाधनता का स्मरण होने में कोई विरोध 
at नेही है । 
छ देहात्मवाद स्वीकार करने पर पूर्व शरीर में अनुभूत वस्तु की पश्चात्‌ शरीर 


रस र 
पे धी वतमान देहरूप आत्मा आजीवन 153 कर्मों में व्यापृत रहता है, परन्तु 
के a केमो का फल sk प्राप्त नहीं होता है । देह के नष्ट हो जाने पर उसके 


शेत फल वाले कर्मों की व्यथंता हो जाने से कुदप्रणाश, तथा नूतन देहरवरूप 
भन्मकाल से ही aga कमा ar फलोपभोग करने से ARITA का 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


ea राख a 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
१ 4 Q प्‌ a मश 


देहात्मवाद में परिहार नहीं है यह भी कहना उचित नही है । वर्तमान शरीर से 
किये गये अभुवत फलवाले कर्मो का फल, धर्माधिमं व्यापार के आश्रय मत के दूसरे 
शरीर में प्रवेश करने पर उसी शरीर में उत्पन्न होने से वे सार्थक हैं । बिलकुल 
नये शरीर में भी पूर्वदेह-कृत कर्मो के ही फल उत्पन्न होने से अकुवाश्यागम दोष 
नहीं होता है । देहात्मवाद में यह नियम नहीं है कि जो जिस कर्म को करता है 
बही उसका फल प्राप्त करता है । उवत नियम अतिरिक्त आत्मवाद से चिरकाल 
से उत्पन्न संस्कार-मूलक है और वह यहाँ मान्य नहीं है । उसके स्थान पर यहु 
नियम माना है कि जिस मन-अधिष्ठित देहू से जो कर्म किया जाता है उसका फल 
उस मन के आश्रित देह के द्वारा ही भोगा जाता है । सन के देहाधिष्ठित होने का 
अथं है देह अनुयोगिवाले विजातीय संयोग का प्रतियोगि होना तथा देह का मत- 
अधिष्ठित होने का अर्थ है मन जिसका प्रतियोगी है ऐसे विजातीय संयोग का 
अनुयोगि होना | 


शरीर के द्वारा किये गये विहित तथा निषिद्ध कर्म मन में न रहने से वहाँ 
पर तज्जनित पाप-पुण्य की उत्पत्ति कैसे हो सकती है, तथा मन में रहने वाले पाप- 
पुण्य से उनसे रहित नवीन शरीर में सुख-दुःात्मक फल प्राप्ति कसे हो सकती है 
यह शंका भी यहाँ सम्भव नहीं हैं क्योंकि शरीर के कर्म से शरीर के साथ मन फे 
विजातीय संयोग से अदृष्ट (पाप-पुण्य) के लिये मन में रहने वाला अदुष्ट भी 
विजातीय संयोग सम्बन्ध से कारण मानने पर उपर्यक्त शंका की संभावना नहीं 
रहती है। 


अनुभव, संस्कार और स्मृति में तथा कर्म और अदृष्ट-फल में जो साक्षात्‌ 
सामानाधिकरण्य सम्बन्ध से कार्यकारण-भाव है वह पूर्वोक्त सम्बन्ध से होने वाले 
कार्यकारण की अपेक्षा लघु होने से उसके आधार पर अतिरिवत-आत्मवाद ही 
मानना अधिक उचित है यह कथन भी सुचारु नहीं है । स्वीकृत पदार्थ के आधार 
पर लघु और गुरु इन दो प्रकार के कार्यकारण-भावों के उपस्थित होने पर GAA 
से लघु का स्वीकार किया जाता है । जैसे, मीमांसक मत में ' साध्यव्याप्त BG 
' हेतुमान्‌ पक्षः ' ये दोनों वादि-प्रतिवादी-सम्मत ज्ञान अनमिति के लिये कारण 
माने जाते हैँ । न्याय मत मे“ साध्यव्याप्यहेतुमान्‌ पक्षः? यह एक ही ज्ञान वादी- 
प्रतिवादी-सम्मत अनृमिनि के लिए कारण माना गया है। इस प्रकार दोनों पक्षों के 
उपस्थित होने पर (कल्पना) लाघव के आधार पर नैयायिक सम्मत HA 
भाव ही स्वीकार किया जाता है । उनके मत में कार्यकारणतावच्छेंदक गर्म में तत्‌" 
ततु पुरुष का प्रवेश नहीं होता है। समवाय सम्बन्ध से उन्होने अनुमिति कै 
लिये उक्त ज्ञान (साध्यव्याप्यहेतुमान पक्षः ॥,को कारण मानने पुर एक के उक्त 
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ज्ञात से दूसरे को अगुमिनि की उत्पत्ति को सम्भावना नहीं रहती है । मीमांसक के 
मत में एक व्यक्ति को व्याप्ति-ज्ञाव और अन्य व्यक्ति को पक्षधर्मता का ज्ञान होने 
परै तथा एक हेतु में व्याप्तिज्ञान और दूसरे हेतु में पक्षंधमंता का ज्ञान होते पर अनु- 
मिति की आपत्ति का निराकरण करने के लियें उस व्यवित को अभिप्रेत साध्य 
तथा अभिप्रेत पक्ष में होने वाली अनुमिति के लिये उस व्यक्ति का अभिप्रेत पक्ष- 
वाला तथा अभिप्रेत साध्यवाला व्याध्तिज्ञान तथा उसी व्यक्ति का अभिप्रेत पक्ष में 
अभिप्रेत हेतु के ज्ञो को कारण माननां पड़ेगा, जिसके फलस्वरूप व्यक्ति के भेद 
पे अनन्त कार्य-क्ारणभाव उत्पन्न होने से (कल्पना) गौरव के कारण मीमांसकों 
ता हू। 


S 


को मान्य कार्यकारण-नभाव छोड़ा जा 


अधवा एक विषम योग्यता-ज्ञान से अन्य विषयक शाब्दबीध की आपत्ति का 
विराकरण करने के लिए कार्यकारणभावावच्छेदक शरीर में धामितावच्छेदकों 
(घटत्व, पटत्व आदि) का समावेश करना आवश्यक हो जाता है, जिसके फलस्वरूप 
शाब्दवोध और योग्यता-ज्ञात का आत्मा में रहने बाले सम्बध से कार्यकारणभाव 
प्रमिताबच्छेदक भेद-घूलक अनन्तता के गौरव-दोष से ग्रस्त हो जाता gi यदि 
पर्मितावच्छेदक में रहनेवाले सम्बन्ध के आधार पर कार्यकारण-भाव स्वीकार 
किया हो तो एक व्यक्ति के ज्ञान से दूसरे व्यक्ति को होने वाले शाब्दवोध की 
आपत्ति के परिहार के लिये तत्पुरुषीयत्व का नित्रेश होते पर भी तत्‌-तत्‌ पुरुष 
से भिन्न धर्मो का कार्येकारणभाबावच्छेदक शरीर में प्रवेश न होने से लाघव होता 
है, इसलिए आत्मनिष्ठ सम्बन्ध से कार्यकारण-भाव अस्वीकार कर के धमितीव 
च्छेदकनिष्ठ सम्बन्ध से ही उसमें कार्यकारणभाव स्वीकार किया जाता है। 


रक्त पक्ष (मत) में ऐसी स्थिति नहीं है; अतिरिक्त आत्मा वादि और 
प्रतिवादी दोनों के लिये ही अस्वीकार होने से अनुभव, संस्कार, स्मृति तथा 
कम्‌ अदृष्ट-फल में साक्षात्‌ सामानाधिकरण्य सम्बन्ध से कार्यकारणभाव प्राप्त 
हो नहीं है। उसकी प्राप्ति के लिये अनन्त विमु आत्माओं की कल्पना अत्यन्त 
Tater है। इसलिये उनमें उक्त सम्बन्ध वि ही . कार्यक्रारणभावरूप एक ही 
' प्राप्त होने से wd स्वीकार करना ही न्याय्य है। 


4 . हसरी बात यह है कि अतिरिक्त आत्मवाद में ' मँ-जाता हूँ ' (अहं गच्छामि) 
| म जानता हे” (अहं जानामि) इत्यादि प्रयोगों में आख्यातार्थ की भिन्नता 
- कल्पना से प्रयुक्त गौरव भी दुनिवार्य है। प्रथम उदाहरण में कृति तथा द्वितीय 
हरण में आश्रयता को आख्यातार्थ माना जाता है। (इसके विपरीत) देहमा- 
दाद में दोनों ही स्थलों में आश्रयता ही आख्यातारं होती है । 
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इसके अलावा, चैत्र (एक व्यक्तिवाचक) पद चच्रशरीरगत चंत्रत्व जातिः 
प्रवत्ति-निमित्तक होने से और चैत्र व्यतित शरीर होने से “ चैत्रो गच्छति” 
इस वाक्य से चैत्र व्यक्ति में गमन की आश्रयता का ज्ञान सम्भव होने | 
पर भी deat जानाति ' इस वाक्य से चैत्र में ज्ञानाश्रयता का ala अतिरिक्त | 
आंत्मवाद में सम्भव नहीं 2 । छ 

‘ar’ धातु के बाद प्रयुक्त आख्यात का ' अवच्छेदकत्व ' अर्थ स्वीकार कर 


स्थिति में ईश्वरीय ज्ञान नित्य होने से अनवच्छिन्न ' होने के कारण “ईश्वर: | 
सर्वं जानाति ' इस वाक्या्थ-बरोध की अनुपपत्ति का प्रसंग उपस्थित होगा । | 
“ चत्र पद को स्वाश्रयत्व स्वाश्रयावच्छेयत्वान्यतर सम्बन्ध से शरीरगत चैत्र- 
त्वादि जातिवाचक तथा प्रवृत्ति निमित्तक मानने से उसे शरीर तथा आत्मा इस 
उभय-परक स्वीकार करके भी ' चेत्रो जानाति, ' चंत्रो गच्छति ' इन वाक्यार्थो के 
बोध का उपपादन सम्भव नहीं है । वयोंकि ' चंत्रो न जानाति ' इस वाक्यार्थं को 
समझने पर भी ' चेत्रो जानाति ' इस बोध की आपत्ति का प्रसंग होगा। प्रथम |. 
की शरोर को ले कर तो द्वितीय की आत्मा को लेकर एकसाथ उत्पत्ति सम्भव हँ। | 
. देहात्मवाद को लेकर कोई यह शंका उपस्थित कर सकता है कि संस्कार | 
को स्वाश्रयसंयोग सम्बन्ध से स्मृति के लिये कारण मानने पर उस सम्बन्ध से | 
उसके शरोर में रहने के समान इन्द्रिय में भी रहने से इन्द्रिय में भी स्मृति की | 
उत्पत्ति होनी चाहिये। इन्द्रिय को स्मृति का आश्रय स्वीकार करने पर ज्ञान के 
आश्रय के रूप में उसे भी आत्मा मानने की आपत्ति होगी । परन्तु यह शंका उ चित 
नहीं है, क्योंकि इन्द्रिय देहावयव आदि को छोड़ कर रहने वाळे स्वाश्रयविजातीय 
संयोग सम्बन्ध से संस्कार के लिये अनुभव तथा स्मृति के लिये संस्कार को कारण | | 
मानने पर उक्त आपत्ति सम्मव नहीं है। : Bee 
इसलिये वस्त्रादि के साथ मन का संयोग होने पर उनमें भी स्मृतिकी | 


पक DI HA काता. हा कच्या. त. 259 ~ 


। STE Bt होने से उनको भी आत्मा मानने की आपका सम्भव नहीं है । कारणतां = 
५ के नियामक के रूप में स्वीकार किये गये मन के साथ होने वाले विजातीय संयोग | 
का वहाँ अभाव है । समानकालीनत्व (एक ही काल में होना), एकज्ञानविषयत्व 
(एक ही ज्ञान का विषय होना) आदि भो स्वाश्रय-संयोग सम्बन्ध के समान होने से. 
उन सम्बन्धो से भी स्मृति के लिये संस्कार-कारण होने से सम्पूर्ण जगत्‌ ही ज्ञानाश्रय 
होने से * आत्मा होगा यह शंका दुःसाहस की सुचक है। अतिरिवत आत्मवाद में भी 
मूतमात्र के साथ का संयोग होने पर तथा उसका समकक्ष समकालीनत्व सम्बन्ध 
घट आदि पदार्थों के साथ होने पर जम घट आदि में ज्ञानोत्पत्ति नहीं होती है, 
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अपितु उस-उस आत्मा के साथ होने वाले शरीर के विजातीय संयोग से ही शरीर 
में ही ज्ञातोत्पत्ति होती है इसलिये शरीर को ही ज्ञान का नियामक माना जाता 
है, घट, पट, आदि को नहीं, Sat प्रकार देहात्मवाद में मन का संयोग एक ओर 
शरीर के साथ तथा दूसरी ओर घट, पट आदि के साथ होने पर भी उससे स्मृति 
आदि की उत्पत्ति वहीं होती है, किन्तु संस्कार के आश्रय मन के विजातीय संयोग 
के आश्रय शरीर में हीं स्मृति की उत्पत्ति होती है । यह बात अनायास जाती जा 
सकते वाली होते से उपर्युक्त शंका अज्ञानमूलक है। 


देहात्मवाद पर आक्षेप करने बाला कोई यह कह सकता है कि देह और 
मन से भिन्न आत्मा के निराकरण का प्रयास देह और मन इन दोनों को आत्मा 
सिद्ध करने में पर्यवसित होता हे । तथापि यह स्वीकार करने योग्य नहीं है। 
क्योंकि देह अनित्य है, मन नित्य है; एसी स्थिति में देह और मन इन दोनों को 
मिलकर आत्मा मानने पर आत्मा को भी नित्य और अनित्य दोनों ही मानना 
पड़ेगा । कभी “में नित्य हूँ तो कमी ' मै अनित्य हूं इस प्रकार की अनुभव-विरुद्ध 
प्रतोतियाँ होने लगेंगी; तथापि ag कथन स्वीकार नहीं है । देहात्मवाद में गोतम 
के सृ “इच्छाद्रेषप्रयत्नसुखदु:खज्ञानात्मनो लिङगम्‌ ' से आत्मा के fag के रूप 
में कथित वे गृण देहात्मवाद में देह ही में होने से और set को आत्मा मानने 
से तथा मन का उनका आश्रय न मान कर धर्मात्र्म, भावना मात्र का आश्रय 
स्वीकार करके तथा उसे कारण मान कर देह और मन से जीवात्मा के निराकरण 
का प्रयास देह और मन इन दोनों को आत्मा मानने में पयंवसित होता है मह 
कथन बुद्धि की अनवधानता के कारण निष्पन्न होता है। 


मन अणु-परिमाणी होने से तथा वह शरीरग्पापी न होते से नख ले कर 
fran तक सर्वत्र अनुभूत होने वाली बुद्धि की उत्पत्ति समग्र शरीरव्याप्त आत्मा को 
अस्वीकार करने पर नहीं हो सकेगी यह शंका भी उचित नहीं है। अतिरिक्त 
भासवाद में आत्मा और मन का संवोग शरीर के किसी एक भाग में होने पर 
जैसे सम्पूणं शरीर में बुद्धि प्रादुर्धत होती है उसी प्रकार देहात्मवाद में भी उसकी 
SWAT होने में कित्ती वाधक की सम्भावना नहीं रहती | 


+, आपामर साधारण अनुभव के अनुसार मन अन्तरिन्द्रिय हैँ । मन से करता 
at “मत से निश्वित करता हूँ ' इत्यादि प्रतीतियों के आधार पर ag 
मात्र है। करण को आत्मा के रूप में स्वीकार करना लोकप्रसिद्ध आत्मा के 
होने के अनुभव के विरुद्ध है यह शंका भी उचित नहीं है । देहात्मबाद में. देहू 
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को ही आत्मा तथा मन को उसका उपकरण मात्र माना है। वहू आत्मा वहीँ है 
यह बात इसके पहले ही स्पष्ट की जा चुकी | । 

सन में वर्तमान अदृष्ट को शरीर में चैतन्य का उत्पादक मानें तो मृत शरीर 
में भी नियमतः चैतन्य का अनुभव होता चाहिये, क्योंकि शरीर के मरने पर भौ 
चैतन्य का जनक और अदष्ट का आधार मत विद्यमाच रहता है इस शंका के लिये 
भी अवकाश नहीं है । क्योंकि शरीर के मरणकाल में ही नियमपूर्वक उसके साथ 
मन के सम्बन्ध का विनाश उसी प्रकार हो जाता है जिस प्रकार अतिरिक्त आस्म- 
वाद में शरीर के मरणकाल में उसके साथ होने वाला आत्मा का विजातीय संयोग 
नष्ट हो जाता हैं । 


॥ 


यदि शरीर आत्मा है तो ug का सिर! के समान ' मेरा सिर ' इस 
प्रयोग को यद्यपि लाक्षणिक मान कर उसका समर्थन किया जा सक्कता है तथापि 
“मैं शरीर हूँ ' यह प्रयोग कमी भी कहीं भी क्‍यों नहीं होता है यह्व प्रश्‍न दुरुत्तर 
है, इस कथन का कोई औचित्य नहीं है, क्योंकि शब्दश्योग शब्दार्थ विज्ञान के आधार 
पर होता है । ' मैं शरीर हु ' इस प्रकार का ज्ञान न होने से उस प्रकार की प्रवृत्ति 
नहीं होती है। जब शरीर ही आत्मा है तो उस प्रकार का ज्ञान क्यों नहीं होता? 
यह शंका भी सम्भव नहीं है । ' अहं ' इस पद के अर्थ का ग्रहण ' स्व ' में रहने 
वाले प्रत्यक्षणुणों के आश्रय के रूप में ही होते का नियम होने से “मैं स्थल हूँ ” , 
Heng” , “मैं सुखी हें ” “ मै दुःखो हूँ ” इत्यादि रूप से “ में ' ' का ज्ञान 
होने से “ में शरीर हु ” इस प्रकार ज्ञान अतिरिक्त आरमवाद में “मै आत्मा हूँ ” 
इस ज्ञान के समान उत्पन्न नहीं होता । अतिरिक्त आत्मवाद में “मै आत्मा हूँ 
यह प्रत्यय सभो लोगों को नहीं होता है; अन्यथा ag विवाद का विषय नहीं 
होता | इसीलिये भाषापरिच्छेद में विश्‍वनाथ ने कहा है “ अध्यक्षो विशेषगुणतः ” 
= योग्य विशेषगुणों - ज्ञान, सुख, दुःख आदि- के संबंध से ही आत्मा का प्रत्यक्ष 
होता है, किसी दूसरे प्रकार से नहीं । 


क्षिप्त, विक्षिप्त आदि चित्तभूमियो में शरीर के अवयवों से समग्र शरीर से 
सर्वानुभव-सिद्ध आत्मप्रत्यय के विनाश का देहात्मवाद में समर्थन करना सम्भव नहीं 
है यह चिंता भी तिराधार है। देहात्मवाद में भी उस प्रकार की चित्तभूमियों की 
5 होने से तन्मूलक उक्त आत्मबुद्धि के विनाश की सम्भावना में कोई बाधा 


६ a rd या नहीं इस प्रकार से किसी को सन्देह नहीं होता । शरीर आत्मा है 
या नही इस प्रकार का सन्देह विचारवान्‌ मनीषियो को भो होता है । यदि शरीर 
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ही आत्मा है तब उसमें आत्मत्व का सन्देह होने पर “ में हूँ या नहीं ” इस प्रकार 
का सन्देह क्यों नहीं होता ? यह प्रश्‍न भी उचित नहीं है । क्योंकि अतिरिक्त 
क्षत्मवाद में शरीर अनात्मा है यह निश्चय है, तथा देहात्मवाद में शरीर आत्मा हैं 
गह निश्‍चय है । अतः दोनों ही सिद्धान्तो में उक्त सन्देह आहायं है तथा ' सैं? का 
निश्चय अनाहार्य है यह दोनों ही सिद्धान्तो में समान है । वह निश्चय में हूँ या 
नहीं इस संशय का विरोधी है । इसलिये शरीर में आहायं आत्मत्व का सन्देह होते 
पर भी “मै हूँ” इस प्रकार के निश्चय के उत्पन्न होने में कोई बाधा नहीं 


होते से उस प्रतिबन्धक के विद्यमान होते के कारण उक्त संशय उत्पन्न नहीं हो 
सकता है । 


इस कहने का आशय ag है कि “मे” इस शब्द का उच्चारण करने वाला 
ही “ में ” का अर्थ होता है इसलिये अतिरिक्त आत्मवाद में “ में ” इस शब्द का 
प्रयोग करने बाला अतिरिक्त आत्मा ही “ में ” शब्द का अर्थ है; इसके विपरीत 
देहात्मवाद में “ मैं ” शब्द का प्रयोग करने वाला शरीर ही ' मं ' शब्द का अर्थ 
होता है । दोनों ही सिद्धास्तों में अपने-अपने मत के अनुसार ' में ' का अर्थे सुनिश्चित 
है। अतः मैं हूँ या नहीं इस प्रकार के स्वरूप सें पर्यवसित होने वाला “ मैं हुं अथवा 
नहीं ” इस प्रकार का संशय “में हूँ” इस निश्चय से प्रतिवध्य होने के कारण 
उसकी उत्पत्ति की संभावना नहीं रहती है । शरीर को आत्मा मानने के आहारय 
संशय के रहने पर भी “ में हूँ ” इस प्रकार का निश्चय अक्षुण्ण है । 


शरीर ही “मैं शरीर हुँ या नहीं ” इस प्रकार की शंका करता है मह्‌ कथन 
देहात्मवाद में अतिविचित्र प्रतीत होता है । उससे देहात्मवाद का खण्डन अच्छा 
नहीं लगता है, क्योंकि अतिरिक्‍त आत्मवाद में “ मैं शरीर नहीं हूँ ” यह निश्चय 
है तथा देहात्मवाद में मैं शरीर हूँ यह निश्चय है । इसलिए दोनों हो सिद्धान्तो में 
उक्त विमशं आहायं होने से देहात्मवाद में शरीर ही “मैं शरीर हूँ या नहीं ' 
हे णो का सन्देह करता है यह कथन कहाँ तक विचित्र है यह वही कहू 
केता है। 


“मैं” यह प्रतीति कभी सिर से होती है तो कभी सिर की मज्जातस्तुओं 
पे उत्पन्न होती है इसलिये देहात्मवाद में “ में मेरा सिर हु ” या “ में मेरा मज्जा- 
तु हैं ” इस प्रकार के अनुभव की उत्पत्ति अनिवार्य है यह कथन भी पाण्डित्य 

अनुरूप नहीं है क्योंकि सिर से उत्पन्न होने वाली प्रतीति भी उससे भिन्न देह 
४ शामक अवयवी में विद्यमान होने से और बढी ' मं का aq होने से यहाँ भो 
म का अयं ज्ञानाश्चय नियत है । | 
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* मैं! यहं प्रतीति अन्ध सभी शरीर-सुख-दुःखादि प्रतीतियों से बिल्कुल भिन्न 
है, यह बात सभी समझते हैं। अत: शरीर तथा मन से भिन्न कोई वस्तु उसका 
अधिष्ठान होना आवश्यक हि यह कथन भी बुद्धिमत्तापूर्ण नहीं है । केबल “ मैं" 
इस प्रकार की प्रतीति अतिरिक्त आत्मवादी भी नहीं मानते 
इस शब्द सें होने वाला बोध " मैं ” इस शब्द का उच्चारण कारन 
में होने से देहात्मवाद में “ मैं ” शब्द का उच्चारण करने बाले 
ag होता है । ऐसी स्थिति भें उसके लिये किसी दुसरे 
क्या आवश्यकता है ? 


में 


स्वप्न फे समान किसी खेतन्यावस्था में बाह्य पदार्थों की हीं अपितु स्वः 
शरीर की सत्यता भी सन्दिग्ध तिरोहित विपयंस्त प्रतिषिद्ध होती हुई प्रतीत होती 
है, परमात्मा को सत्यता उस प्रकार से प्रतीत नहीं होती है 1 यदि शरीर आत्मा 
है तो उसकी भी सत्ता उस प्रकार से गयो नहीं उपलब्ध होती ? यह शंका भी | 
जिस दोष की वजह से वह प्रतोति होती है उसी दोष के कारण उस काल में. | 
शरीर में आत्मा की बुद्धि का विरोध हो जाने से अनात्मझूप शरीर की सला की i 
सन्दिग्धता नहीं होती है । ag ठीक है कि शरीर ही आत्मा है और वे दोनों भिन्न | 
नहों हैं । किन्तु चेष्टाश्रयता यह जो शरीर का लक्षण है तथा ज्ञानादि की आश्रयता 
यह जो आत्मा का लक्षण है ये दोनों परस्पर भिन्न हैं । उक्त प्रकार की (स्वप्नवत्‌) | 
चेतन्यावस्था में उस प्रकार की प्रतीति के लिये कारण-दोषों की वजह से उस समय | 
देह में आत्मा की प्रतीति नहीं होतो है, किंतु देह की ही बुद्धि होती है इसलिए 
शरीर के रूप में गृहीत होने वाले देह की ही सत्यता सन्दिख्ध आदि होती है, आत्मा 
के छप में प्रतीत होने वाले (अन्य किसी) की नहीं । 


देहात्मवाद में शरीर की सुख-समृद्धि-सम्पन्नता का सम्पादन ही परमपुएपाय | 

है । उसकी उपेक्षा करके लोक-कल्याण के लिए दुःख सहने की जो मानव-प्रवृत्ति । 

दिखायी देती है वह इस वाद में कैसे संभव है? यह प्रश्‍न भी देहात्मवादमें | 

अवमाधव नहीं है क्योकि जेसे अतिरिक्त आत्मवाद में लोगों की wafer एायः स्वः 

सुख तथा स्व-निदुं:खिता के संपादन में ही होतो है, कुछ ही विवेकियों की स्व-पुख 

की उपेक्षा कर के दूसरों के दुःखों को दूर करने के लिये स्वयं दु:ख उठाने की 
अवृत्ति होती है, उसी प्रकार देहात्मवाद में भी उसकी उत्पत्ति होने में कोई बाधा 

नहीं है । अतिरिक्त भात्मवादी जिस प्रकार से दूसरों के हित मे स्वकीय सुख की 
इच्छा को शिथिल करके प्रवृत्त होता है, दुःख सहन करता है उसी प्रकार देहात्म- 
बाढी भी यदि सुशिक्षित, सुसंस्कृत तथा विवेकी दो तो स्व-सुख की इच्छा नकरते |. 
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हुये परहित के fa प्रवर्तित होता है, दुःख सहन करता है । संसार में देहात्म- 
बादियों का एक बहुत बड़ा ऐसा वर्ग है जिसके सदस्यों में से बहुत से लोग लोक- 

पॅन मराशि खर्च करके बिद्यालय, चिकित्सालय आदि का 


कोई विद्वान्‌ यह अंका कर सकते हैँ कि देहात्मवाद से अदृष्ट और भावना 
को मन में स्वीकार करने पर yaks की अवस्था में मन का पुरीतति नाड़ी में 
प्रवेश होने पर उस समय श्वास-प्रश्वास की गति सम्भव नहीं होगी । इसी लिये 
अदृष्टादि के आश्रय के रूप में अतिरिवत आत्मा की स्वीकृति आवश्यक है । उसको 
स्वीकार करने पर उसके प्रयत्स से एवास-प्रश्‍वास की क्रिया सम्पन्न हो सकेगी । 
परन्तु यह शंका भी निर्जीव ही हैं क्योंकि त्वचा और मन का संयोग ज्ञान मात्र के 
लिये ही कारण है + युपुप्ति में ज्ञान के उत्पन्न म होने से तन्मूलक इच्छादि भी 
उत्पन्न नहीं होते । परन्तु श्वास-प्रश्वास के कारण जीवन-योनि-यत्न को शान की 
आवश्यकता न होने से तथा वह जीवनादृष्टमूलक होने से पुरीतति नाडी में स्थित 
मन में जीवनादृष्ट से उत्पन्न शरीर-यत्न से श्वास -प्रएवास की क्रिया होने में कोई 
वाघा नही हैं । 


देहात्मवाद में मनुष्य की आजीवन कमं में प्रवृत्ति नहीं होगी, अन्तिमा- 


सम्भव नहीं है यह भी शंका उचित नहीं है क्योंकि अपने से अधिक जीने वाले 
तथा बाद में उत्पन्न होने वालों को उन कर्मो की फलप्राप्ति की कामना से आजी- 
वन कर्म में लगे रहता सम्भव है । मनुष्य सब कुछ अपने लाम के लिये ही करता 
है यह नहीं कह सकते । लोकहित के लिये भी अनेक कार्यों में मानव की प्रबृत्ति 
देखी जाती है जो लोकहितकारक काये व्यक्ति के वर्तमान जीवन में उसके अपने 
ih के लिये नहीं होते, उनसे प्राप्त पुण्य से जन्मान्तर में फल की कामना से दे 
केमं किये जाते हैं यह स्वीकार नहीं किया जा सकता, क्योंकि वतमान जीवन के 
अन्त तक ही अपना अस्तित्व मानने वाले, जन्मान्तर में विश्वास न रखने वाले 
लोगो के द्वारा किये गये लोक-हितावह, अतिवित्तव्ययसाध्य कमे प्रत्यक्षसिद्ध हैं । 


शरीर दूसरों के लिये है क्योंकि वह संघात है, शय्या के समान ” इस अनुः 

गनि से सिद्ध होने वाला ' पर ” अर्थात्‌ शरीर से भिन्न आत्मा वाणी मात्र से या 
सत्याभास-जाल से निराकृत नहीं हो सकता है, यह भी कथन योग्य नहीं है। परार्थता 
व्याख्या कठिन है, क्योंकि परार्थता का अर्थ अगर स्व-भिन्न का भोग-साधन 

| होना है तो. दृष्टान्त शय्या में वह घटित aa होता है। उक्तानुमान के पूर्वं आत्मा 
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स्व-भिन्न के रूप में ज्ञान नही होता है । स्त्रभिन्न के रू 

पर अतिरिक्त आत्मवाद में उसफा भोग अप्रसिद्ध है 
आत्मा है) । यदि पराथंता का अर्थ भोग का आश्रय न हे भोग का | न 
होना यह है तो पक्ष शरीर में हेतु न रहने से हेत्वासिद्धि हे, क्योंकि अतिरिक्त 
आत्मवाद में शरीर संघात नहीं है । यदि संघात को छोड़ कर जन्यता हेतु कहें तो 
व्याप्यत्वासिद्ध नामक दोष होता है क्योंकि जडता यहाँ उपाधि है। 


देहात्मवाद में यज्ञादि में प्रवृत्ति नहीं होनी चाहिये यह कहना थी उचित 
नहीं है। वतमान जीवन में फल देने वाले पुत्रेष्टि आदि यागों में प्रवृत्ति होने में तो 
कोई बाधा नही है। जो याग स्वर्गेफल देनेवाले माने गय हैं उनमें भी प्रव॒त्ति की 
अनुपपत्ति नहीं है। यथावणित स्वर्ग सभी के लिये स्पृहणीय होने से देहात्मवादियों 
की भी उक्त प्रकार की कामना हो सकती है और उनकी भी उक्त यागो में 
प्रवृत्ति सम्भव है । यदि देहात्मवाद में देह के रहते पर स्वर्ग नहीं मिलता हो तो 
न मिले, लेकिन आनुषंगिफ लोकप्रशस्ति आदि wa तो मिलता ही है। उद्देरयभूत 
फल भी कर्ता के शरीर में स्थित मन के दूसरे शरीर में प्रवेश करने पर मिलता 
ही है। दूसरों के लिये लाभ पहुंचाने वाले कमं में सहूदथों की प्रवृत्ति का बाहुल्य 
लोकसिद्ध होने से उस प्रकार के यज्ञों में मनुष्य की प्रवृत्ति ठीक ही है। | 


देहात्मवाद में पुनर्जन्म की कल्पना नहीं लाग होगी यह भी शंका नहीँ | 
की जा सकती । अतिरिक्त आत्मवाद में भी पुनर्जन्म का समर्थन नहीं किया जा 
सकता। अपने आश्चय-क्षण के ध्वंस के अनाश्रयक्षण के सम्बन्ध रूप जन्म | 
नित्य आत्मा में घटित नहीं हो सकता है क्योंकि उसके आश्रय सभी क्षण उपे | 
पहले-पहले के आश्रयक्षणों के ध्वंस के आश्रय होने से उसकै आश्रयक्षण के नाश 
का अचाश्रयक्षण अप्रसिद्ध है। यदि नये उत्पन्न देह के साथ आत्मा का प्रथम 
विलक्षण संयोग ही जन्म के रूप में माना जाय तो उस प्रकार के जन्म का 
उपचार मन के द्वारा देहात्मवाद में भी लागू हो सकता है। उस वाद में देह का 
उस रूप म जन्म न होने पर भी देहोत्पन्न अदष्ट से यवत मन भावि देह के साथ 
उस प्रकार का सम्बन्ध संभव है और उस सम्बन्ध को ही जन्म माना आ सकता ही | 


देहात्मवाद में बत्ध-मोक्ष-व्यवस्था के न होने की आपत्ति भी सम्भव नहीं 
है क्योंकि दसरे शरीर से भोगने योग्य फलोपयोगि अदष्टोत्यदक कर्म का कर्ता होता 
ही वन्ध है, तथा उस का अनाव ही मोक्ष है इस रूप में वन्ध-मोक्ष की ब्याख्या 
की जा सकती है । जत: जिस देह को देहात्मतत्व का योग सें उत्पन्न साक्षात्कार 


' नहीं हुआ है वह शरीरान्तर में भोग्यफल के लिये कारण होने वाले age १ 
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उत्पादक कर्म करते के कारण बड़ 
साक्षाकार को करके उस प्रकार के से 
aga भी नष्ट होता हो तो कोई भी देह मुक्ति-हेतु तत्त्वसाक्षात्कार के लिये 
वैषयिक सुख की उपेक्षा क्यों करें यह शंका भी नहीं करनी चाहिये । क्योंकि अतिरिक्त 
आत्मवाद में भी मुक्तात्मा मृतक के समान होने से वहाँ भी वह शंका हो 
सकती है | देहगत अनुभव से उत्पन्न संस्कार तथा देहकृत कर्मों से उत्पन्न का 
बाहक नित्य मन के सम्बन्ध से नवीन शरीरों में पूर्व देहों में अनुभूत पदार्थों का 
स्मरण तथा कृत कर्मों के फलों का भोग आदि कह कर देहात्मवाद की स्थापना का 
कोई लाभ नहीं है यह कथन भी उचित नहीं हैँ। न्याय-वेशेषिक मत में नित्य, 

विभु, अनंत जीवात्माओं को स्वीकार करने की अपेक्षा देहात्मवाद में बहुत लाघव है । 
अतिरिक्त आत्मवाद में नित्य अनन्त जीवोंका अनन्त मूते द्रव्यो के साथ अनन्त 
कालक्षणों के साथ अनन्त सम्बन्ध तथा उनकी उत्पत्ति आदि की कल्पना करने में 


महागौरव है । 


भदृष्ट के आधीन होने से स्वस्थिति-परिवर्तन में उनको स्वतन्त्रता न होने सें दुसरे के 

द्वारा किये गये शोषण, उत्पीड़न आदि को उन्हें मौन-माव से सहना पढ़ेंगा। 

सामाजिक, आथिक विषमता का प्रजा के सुख-सुविधा से उदासीम रहनेवाले 

शासनतम्थ के उन्मूलन में शोषित पीडित की प्रवृत्ति नहीं होगी। किन्तु देहात्मक 

में यह स्थिति नहीं होगी क्योकि उसमें मनुष्य के लिये यह बोध सुकर है कि वह 
तो पहली बार ही उत्पन्न हुआ है। उसका पूर्येकृत कुछ भी कमं नहीं है जिसके 
कारण वह दूसरों के द्वारा किये जाने वाले शोषण, उत्पीडन को अपने कर्म का 
फल मान कर निष्क्रिय रहे । फलस्वरूप देहात्मवादी समुदाय अपनी परिस्थिति 
को बदलने में स्वातन्त्र रूप से प्रवृत्त हो सकता है। उस प्रकार प्रवृत्त हो कर 
न्यायपूर्ण, परस्पर हितावह सःमाजिक, आथिक व्यवस्था को जन्म दे कर अति 
Yet विश्‍व का निर्माण कर सकता है । 


देहात्मवाद में अपना सुख रुवको अभीष्ट होने से तथा मरणोत्तर उत्तरदायित्व 


गे रहने से मनुष्य निरंकुश हो कर अपने हित के लिये सदा प्रयास करेगा, दूसरे के 
हित के लिये कोई चेष्टा नहीं करेगा और यदि परोत्पीडन से उसका अभ्युदय होता 


. हो तो उससे भी नहीं बनेगा यह शंका नहीं करनी चाहिये क्योंकि लोकहित के लिये 
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कार्य करने वालों फी उनके मरते के बाद उसकी लोगों में होने वाली सम्मान के 
साथ चर्चा तथा इतिहास में उनका आदर के साथ होने वाला उल्लेख आदि को 
देख कर अपने सुख की अभिजापा को शिथिल कर के लोकोपयोगी कार्यों में प्रवृत्ति 
संभव होने से उपर्युक्त भय निराधार है। 


देहात्मवाद में एक अन्य भी गुण है । मनुष्य अनैतिक, ब - कलषित 

स्वार्थी जीवन-यापन करने वालों की होने वाली लोकनिंदा को देय कर मरण के 

द भुटि-परिहार का कोई अवसर न रहते से वर्तमान देदपात के पूर्व ही अपने 
जीवन को नैतिक तथा निर्दोष बनाने के हेतु सचेष्टा हो सकता है । 


अतिरिक्त आत्मवाद में भावि जन्म में वर्तमान जीवन को चऋूटियों के परि- 
हार के अवसरप्राप्ति की संभावना से वतमान जीवन को सुखी बनाने की अभि- 
लापा से उस सुख के लिये अपेक्षित समृद्धि को प्राप्त करने के लिये कोई अनैतिक 
कर्मों में भी प्रवृत्त हो सकता है । इस प्रकार से देहात्मबाद में जीवन में नैतिकता 
की स्थापना की अधिक सम्भावना होने से. यही वाद (मत) लोकहितार्थ के लिये 
स्वीकार करने योग्य है यह बात स्पष्ट है । 


भूतपुर्व कुलपति, आचार TCAs शुष्ल 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय 
वाराणसी (उ.प्र.) 


प्राजारहर 
दर्शन विभाग ; घहिराम Bae 


पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे- ४११००७ 


व्प्व्णियाँ 


१ उक्त विषय आचाय॑ बदरोनाथ जी के द्वारा संस्कृत में प्रस्तुत किया 
गया था। उक्त चर्चा का feet में भाषांतर कर उसे परामर्श (हिन्दी) 
के पाठकों के सामने fq करने की अनमति सहृदयता से प्रोफ 
दयाकृष्ण जी ने आचाय बदरीनाथ जी तथा भारतीय दार्शनिक AAT 

` परिषद्‌ की ओर से दी इसलिये हुम उनके हृदय से आभारी हैँ । al 
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FAAS” . 
f 

शक्ल जी फे द्वारा प्रस्तुत उक्त मत पर पत्रिका के माध्यम से खर्चा हुई | 
; Pages 
तो उसका स्वागत ही होगा | | 
|| 

| 

कार्यकारी सम्पादक | 

EE 

२. आचार्य बदरीनाथ शुक्ल जी का कुछ ही महीने पहले दुःखद देहान्त ॥ 


| 
हुआ । उनके व्याख्यान का यह हिन्दी भाषान्तर देखते के लिये और | 
उसमें प्रस्तुत अन्यान्य बिन्दुओं की चर्चा में अपना सक्रिय सहयोग प्रदान | 
करने के लिये आचार्य शुक्ल जी जीवित होते तो वह कितना संस्मरणीय 


होता । उनके प्रति श्रद्धांजलि अपित करते हुए उनके द्वारा प्रस्तुत i 
विचारों को लेकर पत्रिका के माध्यम से होने वाली चर्चा का स्वागत | 


होगा और वही सम्भवतः आचार्य बदरीनाथ जी के प्रति उचित ie 
श्रद्धांजलि भी होगी । B 


कार्यकारी घम्पादक 


हि lL lee | 
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नेतिक मृत्य : स्वरूप"चितन 


“शिव या 'शिवम्‌ शुभ या नेतिक मूल्य का प्रतीक है । वस्तुतः “ शिव 
कां शाब्दिक अर्थ है शुभ, कल्याण, मंगल, श्रॅयस्कर आदि। ” * ag अन्य 
दो मूल्यों- सत्य एवं सौंदर्य से सम्बन्द्ध है । अर्धात्‌ यह माना जाता है कि छो 
कल्याणमय है, वही सत्य है तथा वही सुंदर है, किंतु भाषा के उपर्युक्त प्रयोग से 
भ्रमित होकर यह कदापि नहीं सोचना चाहिये कि शभ सत्य व सौंदर्य में अपचेय 
(reducible) है! 

संवंप्रवम यह जान लेला वरमावश्यक है कि “ नैतिक मूल्य ” शब्द का प्रयोग ह; 
प्रायः दो अर्थो में किया जाता रहा है । इस संदर्भ में दर्शन परिधाधा कोश में तत्व | । 
हो लिखा है कि “ मूल्य (अर्थात्‌) वह विशेषता जो शुभ, सुंदर इत्यादि समझी | 
घानेवाली वस्तुओं में पाई जाती है, नैतिक बौद्धिक या सौंदर्यमीमांसीय दृष्टि से 
मूल्यवान्‌ होने की विशेषता | साथ ही, वह वस्तु भी जो मूल्ययान्‌ होती है या 
समझी जाती है । पहले अर्थ में यह शब्द भाववाचक संज्ञा है और gat अथं में 
जातिवाचक ।”२ यही बात “ तेतिक मृत्य ” शब्दावली के प्रयोग पर भी लागू 
होती है, वयोंकि “ नैतिक मूल्य ” झब्दावली का प्रयोग कभी तो " नैतिक अच्छाई 
के लिये किया जाता है और कभी “ अपने आप में शुभ ” अर्थात्‌ “ नैतिक 
| आदर्श is को भी नेतिक मूल्य से संबोधित किया जाता है । स्मरणीय है कि प्रथम 
| अर्थ में नैतिक मूल्य को ' शुमत्द ' तथा द्वितीय ad में ' शश ' या नैतिक आदर्श 
| कहा जा सकता है। इस तरह यहाँ शुभ का तात्पर्यं कोई “ सरल, अविश्छेष्य, 


ह अप माय उ नहीं है जैसा कि जी. ई. मूर मानते हैं। ३ इस शोध-पत्रमे | । 
द्वितीय अथे में नैतिक मूल्य को समझने का प्रयास किया गया है। इस संदर्भ में | | 
यह महच्वदुण तथ्य भी ज्ञातव्य है कि नैतिक अच्छाई के लिये जब नैतिक मूल्यं | । 
शब्दावली का प्रयोग किया जाता है तव सदैव यह एकवचन में ही किया जाता o>, 

) इसके विपरीत जव इससे “ नैतिक आदर्श ” अभिप्रेत होता है, तब.इसका ! 

प्रयोग बहुवचन में भी संभव है । इससे यह सिद्ध होता है कि जहाँ पर भी “नैतिक | | 
परामशं (हिन्दी), वर्ष ९, अंक २, झाडं, १९८८ 2. 
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नैतिक मूल्य : स्वरूप-चितन * 
ct नै ५ हे 4 से ने हि © n 
मूल्य ” शब्दावली का प्रयाग वहुवचन में हो वहां उससे “ नेतिक आदर्श ” हो 
क्योंकि नतिक आदर्श अनेक हैं । 


शुभ के विषय में यह सर्वसाधारण विश्वास 'घ्रामक है कि वह मानघ- 
व्यवितत्व के केवल संकल्पनात्मक पक्ष को ही संतुष्ट करता हैं, क्योंकि संकल्प 
संपूर्ण व्यक्तित्व की अभिव्यक्ति है। व्यक्तित्व के ज्ञानात्मक, भावनात्मक एवं 
क्रियात्मक पक्ष परस्पर इस तरह संयुक्त हैं कि उनका पृथक्करण असंभव है । अतः 
संकल्प का आदर्श या शुभ मानव के संपूर्ण व्यक्ति को प्रभावित करता है । शभ 
का अवबोध व्यक्ति में कर्तंव्यवोध जगाता है, जिससे व्यक्ति को नैतिक बाध्यता i 
की अनुभूति होती है i यह नैतिक बाध्यता न तो सत्य के अववोध में पाई जाती है, | 
और न ही सौंदर्यानुभूति में । इस तरह यह शुभ के अवबोध को विशिष्टता प्रदान 
करती है। शुभ या आदर्शं की चेतना के साथ नैतिक भावनायें संलिष्ट हैं, जो । 
ग्यवित को सत्वामं के लिए प्रेरित करने में सहायक होती हैं । इसी लिये यह मानता ही 
अधिक समीचीन है कि शुभ या नैतिक मूल्य की चेतना मानव की बुद्धि, भावना | 
एव संकल्प तीनों को प्रभावित करती है । 


| 
| 
| 
| 
| 


. सत्य, सौंदर्य और शुभ में एक भिन्नता इस दृष्टि से भी है कि शुभत्वया । 
नेतिक अच्छाई को जानने के लिये किसी विशेष प्रतिभा की अपेक्षा नहीं रहती; 
जनसामान्य में भी इसे जानने की क्षमता है | इस तरह नतिक अच्छाई एवं नैतिक 
मूल्य की चेतना सदव सार्वजनिक है । इसके विपरीत, सत्यता के ज्ञान तथा सौंदर्य 
* गुण-विवेचन की क्षमता कुछ ही व्यक्तियों में पाई जाती है अर्थात्‌ इनके लिये 
जन्मजात सामथ्यं अपेक्षित है । हम देखते हैं कि प्रत्येक सामान्य व्यक्ति नैतिक 
पल्य के प्रति सहज प्रतिक्रिया करता है जब कि ललित कलाओं की प्रतिभा कुछही | 
शक्तियों में पाई जाती है । 3 


नैतिक मूल्यों की एक विशेषता ag भी है कि वे इन्द्रयानुभवात्मक तथा 
Tae नहीं हैं। इसका यह अर्थ कदापि नहीं है कि वे असत्‌ या अवास्तविक 
। वस्तुतः वे मूतं सत्‌ न होकर अमतं सत्‌ हैं । तथ्यात्मक न होते के कारण हौँ 
x “आदर्श” की श्रेणी में रखा जाता है । व्यावहारिक दृष्टि से देखें तो ये 
Tar या अर्थ क्रियात्मक (pragmatic) भी नहीं हैं इसी लिये इनका महत्त्व 
ae aed सफलता-असफलता के आधार पर्‌ नहीं आंका रे सकता । बस 
_ अपने Tea ppp धामिक, अ uae : 
oN यान क A कारणा ही नैतिक मूल्यों से सम्ब नों एवं निर्णय 
= ares तथा अर्थ क्रियावादी पतियों द्वारा प्रमाणित नहीं किया जा 
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सकता । उप्की प्रामाणिकता केवल इस आधार पर सिद्ध कौ जा सकती -| fi 
मानवकल्याण एवं शांति के लिये अपेक्षित हैं । नैतिक मूल्यों पर 
की कसौटी भी लागू नहीं होती, क्योंकि उनके सम्बन्ध में सत्य असत्य होने का 
प्रश्‍न ही उपस्थित नहीं होता । 


नैतिक मूल्यों से संबंधित एक अत्यन्त महत्त्वपूर्ण प्रधन हैं कि हमारा नेतिक 

ऐ में सर्वप्रथम यहु स्मर- 
तरह धमंग्रंथो को उनका स्रोत नहीं माना जा सकता । वस्तुतः उनका ae मानव- 
चेतना रही है जो सदैव मानवीय सम्बन्धो से घिरी व प्रभावित होती रहती है। 
इस दष्टि से देखा जाये तो धमंग्रंथ खोत न होकर, मानव की नैतिक चेतना की 
अधिव्यवित हैं । इस मान्यता का प्रमाण यह तथ्य है कि ग्रीसवासियों के पास कोई 
धर्मग्रंथ न होने के बाबजूद उन्होंने नैतिक मूल्यों एवं आदर्शो का एक उच्चत बोध 
विकसित किया । सर्वाधिक महत्त्वपुर्ण प्रश्‍न है कि हम नैतिक मूल्यों को कंसे या 
किस प्रकार जानते हैं ? इसके उत्तर में नीतिशास्त्रियो ते विभिन्न सिद्धांतों का 
प्रतिपादन किया है, तथापि सामान्यतः इसका उत्तर यह कहू कर दिया जाता है कि 
नैतिक ज्ञान का स्रोत अस्तःप्रज्ञा या अपरोक्ष आध्यन्तरिक अनुभव है । इसे ही 
' विवेक ' व ' अन्तरात्मा ' संबोधित किया जाता है। अस्त:प्रज्ञा द्वारा ही व्यति 
जानता है कि कया चीज आन्तरिक इप से णुभ है, और जो आंतरिक रूप से शुभ 
है, वही ' आदश ' होने के कारण साध्य एवं अड्डा का विषय है । इस तरह नैतिक 
निर्णय नैतिक अन्तर्बोत्र पर आधूत होते हैं। यह अस्तबोध अन्य प्रकार के अन्तर्बोच्च 
जैसे धार्मिक अन्तवोध से भिन्न है, क्योंकि इसमें एक ऐसी बिशेषता पाई जाती है 
जो दूसरे प्रकार के अंतर्वोध में नहीं पाई जाती । वह विशेषता है नतिक साध्य 
को अनुभूति, जो इसमें अतिवायंतः अंतनिहित रहती है। 


अंतर्वोध पर आधूत नैतिक निर्णय लेते समय दो बातो पर ध्यान केंद्रित 
किया जाता है । यह देखा जाता है कि कौन कर्म अधीष्ट नैतिक मूल्य की प्राति 
में सहायक होगा ? दूसरे, उन परिस्थितियों को धी समझने का प्रयास 
किया जाता है जिनमें वह कर्म किया जायेगा । जीवन में ऐसी जटिल परिस्थितियाँ 
भी उत्पन्न होती हैं, जब हम किसी नैतिक मूल्य के सम्बन्ध में निर्णय लेने में कि 
नाई अनुभव करते हैं । उदाहरणाथं, यह समस्या हमारे सम्मुख उस विवादा 
स्थिति में उठ खड़ी होती है, जब हमें यह ज्ञात होता है कि हमारी सत्यनिष्ठता | 
निर्दोष शरणागत व्यक्ति की मृत्यु का कारण बनेगी, जबकि उसकी जीवन-रक्षी | 


की जानी चाहिये | RAAT, शोक लत हिडे हाह gars gus 4 
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अनदेश देता है कि निर्दोष शरणागत व्यक्ति कीं जीवन-रक्षा के लिये ऐसे समय में 
ag बोलना अनुचित व अर्नेतिक नहीं है । इस तरह नैतिक मूल्य अथवा आदर्श 
करते हैं, तथा हमें नैतिक कर्म की ओर अग्रसर करते हैं । 
के प्रति अनुमव की जावेवाली श्रद्धा से ची जडे 


gi हैं । 


नैतिक मूल्यों के सम्बन्ध में महू तथ्य सर्वमान्य हे कि मानव द्वारा किया 
ज्ञाने वाला इसका अनुसरण एकाकी नहीं होता । चहूं एक ओर उपयोगितामूलक 
साध्यों की मानवीय अपेक्षा से जुड़ा रहता है और दूसरी ओर व्यक्ति के बौद्धिक 


न नक Soe 
कलात्मक सथा धामिक विश्वास 


~ 


i से भी संलग्न रहता ह । 


= 
1) 
श्र 
4३ 
9. 
x 
नन 
or 
4 
= 
AY 
=i 
a 
४४ , 2 
ay 
“भिर 


कारण केवल मानव ही मूल्यों को जानता व 
आँकता है । इतना ही नहीं, वह इच मूल्यों का सूजन भी करता है। ये सृष्ट 
नैतिक मूल्य अ a अपेक्षा अधिक साबंभौमिक या सावंजनीन होते हैं 
फलस्वरूप ये अन्य मूल्यों की अपेक्षा अधिक वस्तुनिष्ठ होते हैं। उदाहरणाथ 
सौंदर्य, ईश्वर, मोक्ष आदि मूल्य लोक-कल्याण, अहिंसा, विश्‍व-बंधुत्व आदि नैतिक 
मूल्यों से कम व्यापक हैं। कप्ती-कमी नैतिक आदर्शों की स्थापना पूर्णत: सचेत 
होकर, योजनाबद्ध तरीके से की जाती है जैसा कि गौतम बुद्ध ने “ बहुजनहिंताय 
बहुजनसुखाय ” तथा गाँधी ते “ अहिंसा " की स्थापना के समय किया । इस तरह 
नैतिक मूल्यों से मानव दो रूप में जुडा है । वह इनका स्रष्टा या उत्पादक भी है 
भौर चितक या ध्याता भी । यही कारण है कि ऐसी ऐतिहासिक घटनाओं को 
जानकर हम आनंदित होते हैं, जो किसी सदगुण या सत्कर्म की मिसाल हमारे 
सामने रखती हूँ । इसी तरह सद्गुणी व सत्कर्मी ब्यक्ति से मिलकर हम नैतिक 
संतोष से az उठते हैं । 


मूल्यों के ded भें जिस असहमति की चर्चा की जाती है, वह मूल्यों की 
स्वीकृति से संबंधित न होकर, वस्तुतः उनके श्रेष्ठता-क्रप से संबंधित असहमति है। 
शस असहमति को जड़ें व्यवितयों के जीवन-दर्शत की भिन्नता में रहती हैं । जीवन- 
Wal में पाये जानेवाले इस भेंद के कारण ही व्यक्ति भिन्न-भिन्न मूल्यों को 
भायसिकता देते हैं। उदाहरणार्थ जीवन के प्रति भोतिकतावादी या उपभोगवादी 
दृष्टिकोण रखनेवाला व्यक्ति काम या सुख को मूल्य घोषित करता है जबकि धामिक 


दृष्टिकोण रखनेबाला ईश्वर को परसमूल्य मानता है । इस तरह मानवताबादी 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Sm aN क MoS re ee Nd 


IRS SIN कश 
Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१४८ “7 


मानव-सेवा को सर्वोच्च नैतिक मूल्य मानता है । इस प्रकार जब कोई चितक किसी 
मूल्य को नकारता है तो इसका तात्पर्यं यही है कि वह एक विशेष प्रकार की जीवन- 
शैली को अन्य जीवन-शैलियों की अपेक्षा श्रेष्ठ मानता है । दृष्टांत स्वरूप हम नीले 
को देखते हैं जो ' बिनम्रता ' ta सदगुण को हेय दृष्टि से देखता हे । ऐसे सक्षी 
विवादास्पद क्षणों में, जव विभिन्न लोग किसी गुण या कर्म की नैतिक अच्छाई 
अथवा किसी नैतिक मूल्य के संबंध में भिन्न या विरोधी मत रखते हैं, तब ह्म 
पाते हैं कि इन व्यक्तियों का जींवन-दर्शन ही भिन्न-भिन्न हृ । उदाहरणार्थं एक 
क्रांतिकारी या समाज-सुधारक सामाजिक प्रथा के उल्घंधन की प्रशंसा करता छ 
जबकी एक अनुदार परंपरावादी ऐसे कार्य की भर्त्सता करता है । इसमे सिद्ध होता 
है कि व्यक्ति की मूल्य संबंधी घारणा या मान्यता के लिए उसकी विशिष्ट जीवन 
दृष्टि या जीवन-दर्शन उत्तरदायी है और यह जीवन-दर्शन वातावरण अथवा 
सामाजिक, राजनेतिक और आथिक दशाओं; यहाँ तक कि तकनीकी घटकों a 
भी निरंतर प्रभावित होता रहता है जिससे विभिन्न व्यक्ति विभिन्न मूल्यों को 
प्राथमिकता देते हैं। नीतिशास्त्र का इतिहास इस बात का साक्षी है कि जो 
सुख को साध्य मानते हैं, उनमें भी कुछ शारीरिक सुख तो कुछ 
बौद्धिक सुख, कुछ निजी सुख तो कुछ “ अधिक तम लोगों के अधिकतम 
सुख ' को श्रेयस्कर मानते हैं । यही कारण है कि चितक यह अपेक्षा रखते हैं कि 
हम एक एसा-जीवन-दशंन अपनायें जो कम-से-कम दो उद्देश्यों की पूति अवश्य करे । 
सव प्रथम, व्यक्ति का जीवन-दर्शन ऐसा होना चाहिए जो उसके समाज को 
विशिष्टता प्रदान करनेवाले मूल्यों का बौद्धिक समर्थन करे । दूसरे, यह व्यवितयों 
को इस योग्य बताये कि वे मूल्यों की क्रम-श्रृंखला को जानते zt मल्यों के स्तर- 
भेद को समझ सके । इक 


के 


। नैतिक मूल्यों की स्वीकृति में भी प्राथमिकता-क्रम संबंधी मतभेद परिलक्षित 

, _ होते हैं । ऐसे मतभेद विश्वासों के वैभिन्न्य की और संकेत करते हें । इन मतभेदों 

को बौद्धिक विचार-बिमशे से दूर किया जा सकता है। =a तरह विश्वासजन्य 

. मतभेद का निराकरण तो संभव है; किन्तु अभिवृत्तिजन्य मतभेद को दूर करना 

. सिद्धान्ततः असंभव है । यथा, संवेगवादियों के नैतिकतासंवंधी मत की त्रुटियाँ 
बताकर उनसे असहमत न होना । x 


. यह एक सर्वस्वीकृत तथ्य है कि लोग अपने समाज द्वारा स्वीकृत नैतिक 
i मूल्यों से तटस्थ व अप्रभावित नहीं रह पाते । किसी समाज द्वारा स्वीकृत नैतिक 
| मूल्य कभीन्कभी सामाजिक रीतिरिवाजों व प्रथाओं के आवरण में प्रस्तुत होते हैं । 
.. ऐसी स्थिति में सामाजिक मूल्य व नैतिक मूल्य पृथक्‌ नहीं रह जाते । दृष्टान्त 
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के स्वरूप हम “ सत्य ” नारायण की कथा का उल्लेख कर संकते हैं जिसमें “सत्य ? 
की नैतिक सर्वोच्चता प्रतिपादित की जातो है । 


यदि हम नतिकता के प्रति लोगों के रुख पर ध्यान दें, तो देखते हैं कि एक 
विशेष समुदाय के लोग अपने समुदाय द्वारा स्वीकृत तथाकथित नैतिक मल्यो को 
gaat महत्व देते हैं कि उनके संबंध में कोई भी विरोधी मत या प्रतिक्रिया az 
सह्य होती है । 4g स्थिति तब और चिन्तनीय हो जाती है, जब स्वीकृत नैतिक 
मूल्य धर्माश्षित होते हैं । इस संबंध में “ मुस्लिम महिला विधेयक ” के समर्थकों 
ब विरोधियों के झगड़ों को उदाहूरणस्वहूप लिया जा सकता है। कुछ नैतिक 
मूल्यों का उल्लघन सभी समुदायवालों को असल्य होता है जैसे चोरी, हत्या, बजा- 
कार आदि की सभी एक स्वर से निदा करते हुँ । यहाँ यह स्मरणीय है कि जिस 
ql के संबंध में सर्वेस्वीक्ृति पाई जाती है अर्यात्‌ प्रत्येक समुदाय जिन्हें स्वीकार 
करता है वे ही “ मानव-मूल्य “ हैं, और दे ही संपूर्ण भानवजाति के कल्याण का 
आवार हूँ । 


_ मोनवशास्त्रीब (Anthropological) दृष्टि से देखें तो हम पाते हैं कि 
किती समाज के चिंतक नेतिक मूल्यों के प्रति उस समाज के रुख अथवा ataafer 
को अभिव्यक्त तथा व्यवस्थित रूप प्रदान करते का प्रयास करते हैं। इस A 
बे उस समाज के सदस्यों के नेतिक जोवन के नियामक के रूप में कार्य करते हुँ। 
तथापि नैतिक मूल्यों का बोध, उनकी अभिज्ञता बुद्ध, ईसा, गांधी जैसे प्रतिभाशाली 
haat के प्रभाव से ही विकसित होती है । इस तरह ये महापुरुष समाज की 
पूत्यन्वेतना को दिशा देते हैं । विवेकानन्द तथा महावीर जसे प्रतिभावान व्यक्ति 
ete मूल्यों पर बल देते हैँ जिनसे सामात्य जन परिचित तो रहते हँ; पर 
“हैं इन मूल्यों का स्पष्ट व पूर्ण ज्ञान नहीं रहता । समाज ऐसी प्रतिभाओं को 
मान व श्रद्धा की दृष्टि से देखता है, क्योंकि किसी मूल्य की खोज एवं प्राप्ति का 
न आय UT करन का साहस एवं सामर्थ्यं इनमें ही पाया जाता है । हम ग्रीन, 
क दि का सम्मान सिद्धान्त-प्रतिपादन के लिये न कर, इसलिये करते हैँ 
En त्यो के संबंध में उन्होंने महत्त्वपुर्ण उद्घोषणायें की । जिस व्यक्ति में 
पति मूल्य के सृजन, उसकी स्थापना तथा उसकी रक्षा की क्षमता एवं 
भोर गी है, समाज उसे ही “ महापुरुष ” मावकर पुजता है। ये waged 
| fre न सावंकालिक मूल्यों की a देते हैं । हम इन्हें महापुरुष इस- 
| भर ऐसी re करते हैं कि ये सामान्यजन से भिन्न प्रकृति एवं प्रवृत्ति के होते है 
इतति विधियों में संलग्त रहते हैं जो किसी नैतिक या मानव मूल्य को 


के कारण 
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नैतिक मल्य व नैतिक अच्छाई के संदर्भ में यदि विभिन्नं धर्मो पर ध्यान 
केन्द्रित करें तो पाते हैं कि प्रत्येक धमं बुराई पर अच्छाई या नैतिक मल्य की 
बिजय में आस्था रखता है। वह मानता है कि अन्ततः जीत अञच्छाई की ही am 
है । यही कारण है कि “ सत्यमेव जयते ” जैसी उवितयाँ सभी-धामिक ग्रंथो में 
पाई जाती हैं कुछ दर्शतिक, यथा नैयायिक, कांट आदि यह तर्क करते हैं कि 
शभ की अंतिम विजय का सिद्धान्त ईश्वर की सत्ता का संकेतक है, क्योंकि इस 
प्रकार की विजय की गारंटी केवल ईश्वर ही दे सकता है। यही कारण है कि 
सभी धर्म ' त्याय ' को सर्वाधिक महत्त्व देते हैं । 


4 


नैतिक मूल्य या आदर्श आंतरिक रूप से शुभ है, तथापि आंतरिक या 
आभ्यन्तरिक शुभ संबंधी विभिन्न अवधारणायें प्रचलित है । कुछ चिंतक इसे अनेक 
मूल्यों की आंगिक पूर्णता अथवा संगठित पूर्ण (Organic whole ) के रूप में परि- 
भाषित करते हैं । इस वर्ग के चितकों के मतानुसार यह सत्य, नैतिक श्रेष्ठता, 
सौंदर्य, संस्कृति, ज्ञान इत्यादि का समन्वयात्मक ऐक्य है । थितको का दूसरा वर्ग 
पृथक्‌-पृथक्‌ मूल्यों को आश्यंतरिक शुभ मानता है । इनके मतानुसार सत्यबोध, 
सौदर्यानुभति, नैतिक परिपूर्णंता आदि आभ्यन्तरिक शुभ हैं । इस तरह आभ्यंतरिक- 
मूल्य-संपन्न चीजों के संबंध में यह्‌ स्मरणीय है कि वे सरल अथवा जटिल किसी 
भी प्रकार की हो सकती हैं । पाश्चात्य नीतिशास्त्री जी.ई. मूर इस जटिलता 
को ' संगठित अंगी ! की अवधारणा से समाते हैं । इसी तरह यद्यपि सिज्विक व 
अन्य सुखवादी नहीं मानते, मूर जैसे चितक सुख को. जटिलता-पूर्ण सिद्ध करते हू 
क्योंकि उनके मतानुसार “सुख ' के अन्तगंत सुख की चेतना या सुखानुभूति एव 
सुखप्रद वस्तु दोनों समाविष्ट हैं । 


जो चीज आंतरिक रूप से शुभ होती है या स्वत: मूल्यवान्‌ होती है, उसकी 
कुछ व्यक्तियों पर इतना गहरा प्रमाव पड़ता है कि वे उस नैतिक मूल्य को म 
करने के लिए अपना जीवन समपित कर देते हैं । इतिहास ऐसी अनेक घटनाओं 
का साक्षी है जब किसी व्यक्ति ने किसी नतिक आदर्श, यथा सामाजिक व्याग, 
लिये अपना सवंस्व लुटा दिया हो । | 


कोई चीज आंतरिक रूप से नैतिक मूल्य संपन्न है, यह इस तथ्य से faa 


होता है कि चाहे उस चीजकी पुर्णतः ऐकान्तिक सत्ता हो, तब भी उममें नैतिक | 


~ a तै MR 
मूल्य लाया जायेगा । स्वरूपतः नैतिक इन चीजों को ही “नैतिक छ fa | 
प्राथ | 


साध्य माना जाता है। इसके विपरीत,'जब कोई चीज किसी शुभ साध्य क 


का साधन सुखदो Bic Bo Ra ख्छसेजारमे MICH RMA वमभ है गदै ares | 
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रहता है । इस भेद की ओर व्यान आक थित करने के लिये हीं जी. ई. मर 'साध्य 

रुप में शभ ' तथा 'साधन के रूप में शुभ ' में भेद करते हैं। ४ नैतिक कमं या 
कतँग्य या गन्न क को मर काट के समान साध्य न मानकर साधन मानते é ] 
नैतिक मूल्य ही कर्मा के शुमत्व-जशुभरव को कसौटी हैं । दुसरी ओर नैतिक मूल्य 
कर्मों के द्वारा ही प्राप्त या साकार किये जा सकते हुँ! उदाहणाश्रे, सत्य का नैतिक त 
मल्य सत्यनिष्ठता, सत्परवचन आदि के द्वारा ही प्राप्त किया जा सकता हैं। 


४ 


नैतिक मल्यो की यह विशेषता है कि वे हमें आत्मिक या आध्यामिक संतोष 
प्रदान करते 21 इसके अतिरिक्त सार्वभौम होने के कारण वे व्यवित-निरपेक्ष होते 
हैं। ये एक साथ ही अपने आप में शुभ भी हैं और अपने आप साध्य भी हैं।ये 
शाश्‍वत wea हैं। ज्ञातव्य है कि सभी मल्य आंत रिक नहीं होते । केवल उन मूल्यों 
को आंतरिक संबोधित किया जाता है जो अपने आप में श्रेष्ठ व साध्य होते हैं 
नैतिक मूल्य इसी श्रेणी में आते हैं। अर्वन * जैसे नीतिशास्त्री आंतरिक मूल्यों | 
की पारलौकिक या तात्विक war मानते हैं। इस मान्यता का कारण मूल्यों का हँ. 
अति-प्रकृतिक होना है। हार्टमस * के मतानुसार भी आंतरिक मूल्य देशकालातीत \ 
हैं, तथापि सत्ता में अनुस्यूत होंने के कारण बे वास्तविक हैं । इन्हें मानवीय % 
कल्पना की उपज मानना भूल है। यह विश्वास किया जाता है करि आत्मसाक्षात्कार | 
के लिये इन आंतरिक मल्यों की प्राप्ति परमावश्यक है। । 


SSeS 
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शभ-साध्य अथवा नैतिक मल्य स्वविवेकी चयन के विषय हैं। कहने का 
तात्पर्य यह है कि जागत विवेक के बिना व्यक्ति इनकी श्रेष्ठता को ग्रहण नहीं - 
कर पाता और जब तक इनकी श्रेष्ठता अनुभव नहीं करता तब तक इनकी प्राप्ति 
के लिये सचेष्ट भी नहीं होता । चकि नेतिक शभ व्यक्तिगत शभ मी Fd ओर. 
संपूर्ण मानवजाति का णभ भी, अतः यह सर्वोच्च व्यक्तिगत तथा सामाजिक शुभ | 
है। यदि हम यह मान भी लें कि यह अप्राप्य आदर्श है, तब भी यह हमारा नेतिक | 
कर्तव्य है इसकी प्राप्ति को अपना घ्येय बनायें | | 


नीतिशास्त्रीय चितन-परंपरा पर 258 करेंतो हम पाते हैं कि परम 
शुभ अथवा चरम नैतिक मल्य संबंधी तोन लोक-प्रिय मत प्रचलित हैं । ये हैं 
eas, कांटवाद व पुर्णतावाद | सुखबाद के अनुसार सुख ही एकमात्र शुभ है 
तथा ज्ञान, सौंदर्य, सदाचरण, सत्य आदि अन्य मूल्य उसकी प्राप्ति के साधन 
मात्र हैं । सिज्विक, बेन्यम, मिल आदि के मतानुसार केवल सुख ही आंतरिक 
नेतिक मूल्य है । सुखवाद के समस्त प्रकारं का अनेक आधारों पर खंडन किया 


भाता ७ किन्तु यहाँ उसका सविस्तार खंडन समयोचित त होगा। इतना 
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कहना ही पर्याप्त है कि सुख को चरम शुम व एकमात्र शुम नहीं माना जा सकता 
क्योंकि यह अपने आप में शुभ नहीं है, व्यवितगत अनुमति है; सत्कर्म व इसमें 
अपृथक सिद्धता नहीं पाई जाती । जर्मन दर्शनिक कांट शुभ संकल्प कीं सर्वश्रेष्ठता 
का दावा करता है। उसकी दृष्टि में शुम संकल्प निरपेक्ष शुम हे और स्वास्थ्य, 
समृद्धि, बुद्धि, आत्मसंयम आदि अन्य मूल्य इसको सापेक्षता में ही शुभ कहे जा 
सकते हैं। उत्तके मतानुसार शुभ कर्म या कतव्य साधन नहीं, स्वयं साध्य है। 
कांट का मत भी अनेक कारणों से अमान्य कर दिया । सर्वाधिक विख्यात सिद्धान्त 
' पूर्णंताबाद ' है जो आत्मन्‌ के सामंजस्यपुर्ण विकास अथवा! पूर्णता को परस शुभ 
घोषित करता है । पुणंताबादी मानता है कि व्यक्ति तथा समाज के क्रमिक 
एकीकरण के द्वारा सामाजिक, बौद्धिक तथा आध्यल्मिक आत्मन्‌ की उपलब्धि ही 
नेतिक शुभ है । पूर्णतावाद भानता है कि ऐसी आदश पूर्णता fafa मूल्यों की 
विवेकाधीन व्यवस्था के द्वारा ही संभव है। पाश्चात्य दर्शनिक प्लेटो, हेगेल, 
ave तथा कुछ भारतीय अध्यात्मवादी चिन्तक इस मत के समर्थक हु. । इस मत 
को मूल्यसंबंधी समष्टि-ग्राही भत भी कहते हु । पुर्णताबाइ की इस आघार पर 
कटु निदा की जाती है कि यहु स्वार्थपूर्ण साध्य अथवा व्यक्त की fash पूर्णता 
का चरम नेतिक मूल्य मानता है जो अनुचित है। दूसरे, नेतिक कर्म के पीछे जो 
अभिप्रेरक होता है, ag कर्ता को निजी लाभ की अपेक्षा अन्य किन्ही महत्तर 
उद्देश्यों की ओर उन्मुख करता है। पूर्णतावाद की मूल असंगति यह है कि यह 
निजत्ब को महत्त्व देता है, जबकि एक सद्गुणी व्यक्ति स्वयं को कभी महूत्व नहीं 
देता । सद्गुणी यह मानता है कि जो व्यक्ति निजी पुणंता को साध्य मानता है, 
बहू उसे प्राप्त करने में उस व्यक्ति की अपेक्षा जो आपना जीवन सर्वकल्याण 
लिये समपित करता है कम सफल होता है। 


Sy 


मीतिशास्त्रियों का एक वर्ग ऐसा भी है जो सच्चरित्रता अथवा सदगुण-संपन्न 
मानव व्यक्ति को चरम शुभ मानता है । यह दावा करता है कि यह अन्य किसी 
भी आंतरिक मद्य से श्रेष्ठ है। फिर भी ये चिंतक यह कहने में संकोच करते हैं 
कि सद्गुणी होता व्यवित का सचेतन उद्दे्य होना चाहिए । इस aed में कांट 
के नैतिक सुत्र की चर्चा अपेक्षित है, जिसके अनुसार बौद्धिक प्राणि अपने आप म 
साध्य या व्यक्ति है। तथापि कांट शुभ संकल्प को ही परमोद्वेश्य मानता है | 


इनके अतिरिक्त ऐसे समकालीन दार्शनिक भी हैं (यद्यपि इनकी संख्या 
नगण्य है) जो मानव जीवन को चरम मूल्य मानते हैं। इस संदर्भ में विट्गेन्स्टीत 


a नइ ae उदरगीय दै जिसमें बहू कहता है, Ras TUBAL ADA ति ue 


whe 
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इस एक परम मूल्य के प्रति मेरा इ है । मैं इस मत का नहीं हू कि सातव-जीवन 
में मूल्य है ।” “ प्रश्न उठता है कि यदि यही सत्य है तो हम उन साहसी वीरो पर 
श्रद्धा क्यों करते हूँ जो किसी नतिक मूल्य के लिये अपना जीवत उत्सर्ग कर देते 
हँ? 

डेविड रॉस ने अपनी पुस्तक फाउण्डेशन्स ऑफ एथिक्स में वस्तुओं को दो 
वर्गों में विभाजित किया है । एक तो वे वस्तुय जो संतोष के विषय हैं और 
दुसरी वे जिनकी प्रशंसा की जाती है | विलियम लिली एवं अन्य लोगों का कहना 
हैं कि केवल संतोष का विषय होने से कोई वस्तु नेतिक शुभ नहीं हो जाता। 


संतोष के विषय तथा नैतिक रूप से शुभ को एक मान लेना प्रकृतिवादी तकंदोष 
में फसना है । दूसरी ओर, यहू कहना भी भ्रामक है कि प्रशंसा के विषय सदव 
नैतिक शुभ ही रहते हैं, कयोंकि प्रायः हम स्वार्थंवश अनैतिक कर्मो की भी प्रशंसा 
करते है । हमें यह स्वीकार करना होगा कि प्रशंसा के सभी विषय नैतिक रूप 
से शुभ नहीं है, तथापि नेतिक दृष्टि से शुभ सभी वस्तुये प्रशंसा के योग्य हैं । 
इतना ही नहीं वे श्रद्धा के एकमात्र विषय हूँ । 


a, 


y ap 


Rees २० af शताब्दि के नागरिक स्वर्षीय महापुरुषों, मनीषियों एवं ऋषियों 
के आदर्श एवं नेतिक अन्तर्वो्ों की सराहना कर सकते हैं और करते भो हैं क्योंकि 
बतीत के नैतिक मूल्य शाश्वत होने से आज भो सार्थक व प्रासंगिक हैं। नेतिक 
मूल्यों की इस नित्यता एवं नै रन्त्यं का कारण का प्रारम्म से आज de मानव 
सभाव तथा मूल्य चेतना में पाई जागेवाली समानता है। 


आर्ज संपूर्ण विश्व में नतिक शिक्षा की आवश्यकता अनुभव की जा रही 
है, क्योंकि मानव मूल्यों की चेतना क्षीण व धूमिल होती जा रही है। 'नाज हम 
गतिक संकट में फंसे हैं वैज्ञानिक एवं तकती की उपलब्धियों की चकाबोंय, नैतिक 
उपभोग की लालसा, धामिक सांप्रदायिकता एवं राजसत्ता के बढ़ते प्रभाव ने 
गन को समृद्ध नैतिक परंपरा से दुर कर दिया है । आज बितको का प्रथम 
Na र कि नई परिस्थितियों एवं नई आकांक्षाओं क प्रकाश में मूल्यों का आलोच- 
ses at एवं मूल्यांकन करें जिससे हम एक ऐसा जीवन दर्शन विकसित 

+ जो मानवीय गरिमा की रक्षा करने में समर्थ हो सके । 


SS नेपियर टाउन, - छामा राय 
जबलपुर ४८२०७१ (म. र) 
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डॉ. राजबली पांडेय; हिन्दू धर्मकोश, पू. ६३३ 
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माइकेल TAL : समानता की बहुलवादी 
अवधारणा 


बह या 


हाल हो के वर्षों में उदारवादी राजनीतिक सिद्धान्त ada आलोचना 
मे बचने के लिए उपयोगितावादी आग्रह से दूर हट कर “ अधिकारयुषत उदार 
मान्यता ” पर जोर देने लगा है । इस हेतु उदारवादी राजनीतिक बिचारको ने 
काण्ट से अपने चितन के स्रोत प्राप्त किये । इन नव-काण्टवादी विचारको में हम 
जॉन ties, इसँह बलिन, इबोकिन, राबर्ट नोजिक आदि को ले सकते हैँ।? यं 
विचारक उदारवाद के लिए नैतिक आधार तैयार करने सगे तथा अपनी मान्यता 
के घेरे में समतावादी दृष्टिकोण पर जोर देने लगे । कितु नव-काण्टवादी उद्दार 
वाद को आज एक दूसरी दिशा से चुनौती मिलना प्रारंभ हो गई है । यद्यपि यह 
चुनौती किसी भी रूप में माक्सँयादी घेरे स नहीं मिली, बल्कि यह चुनौती स्वय 
उदारबाद के अन्तर्गत आने थाले सामुदायिक विचारको (communitarian 
thinkers) ने दी । अलासूदेर मॅकिण्टायर (१९८१), चाल्स eae (१९७५) 
बेंजामिन बारवर (१९८४), माइकेल वाल्जर (१९८३ ) जैसे सामुदायिक 
बिचारको ने नध-काण्टबादी उदारवादी माव्पता की आलोचना करते ga कहा कि 
यह अपने आपको व्यक्तिबादी मान्यता से अलग नहीं कर पायी । नव-काण्टबादी 
विचारको की पद्धति व्यक्तिवादी रही तथा लक्ष्य सामुदायिक । किन्तु ये सामु" 
दायिक लक्ष्यों के अनुरूप किसी भी प्रकार की सामुदायिक जीवन-योजना स्पष्ट 
करने में असफल रहे हैं। फलतः उनकी पद्धति तथा लक्ष्य में खाई पैदा हो गई, 
जिसको पाठने में नव-काण्टवादी विचारक असमथे रहे हैं। संक्षेप में, सामुदायिक 
बिचारको की नव-काण्टवादी उदारवाद के विरुद्ध निम्न आपत्तियाँ रही हैं। * 
प्रथम, इन बिचारको ने नव-काण्टवादी बिचारको की पढतीय व्यक्तिवाद के सिद्धांत 
(Principle of Methodological Individualism) को अस्वीकार कर दिया 


परामश (हिन्दी), वर्ष ९, अंक २, ata, १९८८ 
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(पद्धतीय व्यक्तिवाद के सिद्धांत के अंतर्यत यह माना जाता है कि विवेकशीलता 
व्यक्ति की गतिविधियों एवं उसके कार्यों में ही अभिव्यक्त होती है 1) इन विचा- 
रको का मानना है कि विवेकशीलता केवल व्यक्तिगत कायों एबं गतिविधियों में 
ही अभिव्यक्त नहीं होतीं बरन यह राजनीतिक संस्थाओं तया राजनीतिक संस्कृति 
के माध्यम से भी प्रकट होती है, क्योंकि व्यित के कार्य तथा उसकी गप्तिविधियों 
का स्वरूपण राजनीतिक संस्थाओं तथा संस्कृति द्वारा होता है । द्वितीय, अच्छाई 
को हम केवल ब्यक्तिगत अच्छाई या व्यक्तिगत सुख के रूप में नहीं ले सकते । 
व्यक्ति की अच्छाई अन्य ब्यक्तयों की अच्छाई से निकटता से जुड़ी होती है। 
“ हम बया हैं, ag इससे निर्धारित होता है कि समुदाय में हमारी सदस्यता का 
स्थान क्या है । ” ' समाज पृथक्‌-पृथक्‌ व्यक्तियों का जोड़ मात्र नहीं है, जो कि 
अनभिञ्चता के आवरण (veil of ignorance) (रॉल्स : १९७१ ) के द्वारा 
एकत्रित होते हें । वास्तव में समाज तो मानव प्राणियों का एक ऐसा समदाय है, 
जिसमें उसके हर सदस्य की आवश्यकताओं को पूरी करने का प्रयास क्रिया जाता 
है । व्यवित समाज के अन्तर्गत अनभिज्ञता के आवरण के अंतर्गत कार्य नहीं करता 
बल्कि उसकी भूमिका एक ऐसे व्यक्ति को है, जो समाज में अपने अस्तित्व 
के प्रति सचेत है, किन्तु उसके अस्तित्व का स्वरूप समाज द्वारा ही प्रदान किया 
जाता हे। ४ 


सामुदायिक बिचारको ने अपने चिन्तन का आधार अरस्तु तथा हीगल को 

बचाया । अरस्तु तथा हीगल के चितन से ala सेते हुये इन विचारकों ने एक 

तरफ नघ-काण्टवादी मान्यता का विकल्प प्रस्तुत क्रिया तो दूसरी तरफ उन्होंने 

a मसामायिक उदारवाद में, कम से कम dgifas रूप में तो, aie तथा समुदाय 

9 में समन्वय स्थापित करने का प्रयास क्रिया । जैसा कि गिलेस्पी ने frets | 
| ` नवःकाण्डवादियों की असफलता उदारवाद के लिए एक ऐसा आधार प्रदान 
। करती है, जहाँ सामुदायिकता की अभिव्यक्ति तथा मानव गरिमा को गारण्टी 
प्रदान हो सकती है । नव-कण्टवादियो की असफलता ने अरस्तु, रूसो और संभवतः 
सबसे अधिक हीगल जैसे विचारको पर पून: विचार की ओर अग्रसित किया। | 
.हीगल द्वारा काण्ट की आलोचना के बिन्दुओं को नव-काटवादियो की आधुनिक | 
भालोचना में उसी रूप में लिया जा रहा है तथा हीगल की विकल्पवादी धारणा- | 
कभ से कम सिद्धांत में तो- व्यक्ति तथा समुदाय का सामञ्जस्य स्थापित करती 
हँ, जिसका कि सामायिक उदारवाद में अभाव है। ऐसी स्थिति में होगल की तरफ 1 
अग्रसित होने में आश्चयं की कोई बहुत बड़ी भारी बात नहीं है । ” ५ अरस्तु का | 
अनुसरण करते हुये इन विचारको ने कहा कि हुम सामान्य तथा सामुदायिक | 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar | 
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agai एवं उद्देश्यों को ध्या 
को न्यायसंगत नहीं देख सकते हैं, जब तक कि हम सामुदायिक जीवन में एक 
नागरिक के रूप में हमारी क्या भूमिका रही इसको नहीं देख लें । काण्ट के 
विरुद्ध प्रयुवत किये गये हीगल के तका को अपनाते हुये ये विचारक आधुनिक 
उदारवाद के अच्छाई क ऊपर अधिकारों को प्रावमिकता देने के दावे तथा व्यक्ति 
को स्वतंत्र पर्सदगी की प्रमूखता को चुनौती देने लगे ।१ अरस्तु का प्रभाव विशेष 
एप से अलासूदेर मेंकिण्टायर ४ तथा चाल्स टेलर | पर देख सकते हैं, तो हीगल 
के पुनः उद्भव का प्रयास रोबर्टो उगर * तथा माइकेल सेण्डल १० ने किया । 
बलास्देर मॅकिण्टायर ने अरस्तु की न्याय की धारणा को स्वी हार करते हुये जॉन 
राल्स तथा Uae नोजिक द्वारा योग्यता की अपेक्षा किबे जाने के कारण उनकी 
आलोचना की । ? ? अरस्तू की धारणा में न्याय एसे समुदाय में निहित होता है, 
जिसमें व्यक्ति तथा समुदाय दोनो एक दूसरे की अच्छाई में सहभागी हो । इस 
संदर्भ में इम देख सकते हैं कि मॅकिण्टायर की ' स्व ' को मान्यता उदारवादी धारणा 
से भिन्न है । मेंकिण्टावर के अनुसार व्यक्ति का लक्ष्य तथा उसकी उपलब्धि केवल 
उसके अपने आप तक ही सीमित नहीं हैं, बरन्‌ थे उस समुदाय से भी जुड़ी होती 
हैं, जिसमें व्यवित रह रहा है । dat कि माइकल संण्डल ने मेंकिष्टायर की सामु- 
दायिकता की अवधारणा पर टिप्पणी करते हुये लिखा है,“ मेरी पहचान मेरे 
अपने अलग लक्ष्यों एवं. उपलब्धियों में नहीं है, हालाँकि ये उसके अंग जरूर हैँ । 
में शुद्ध से हो उस स्थिति पर टिका हूँ, जहाँ इतिहास द्वारा अन्य व्यक्षितयों में मेरी 
स्थिति तय कर दी हे । मेरी अच्छाई सामुदायिक बच्छाई में हो निहित है। ११ 
Wee टेलर से व्यवितवादी (Atomistic) उदारवाद को आलोचना का केन्द्र 
इनाया। उनका मानना था कि व्यवितवादी उदारवाद समाज की अपेक्षा व्यक्ति 
तथा उसके अधिकारों को प्राथमिकता देता है । रोबर्टो उगर तथा चाह्सं टेलर 
दोनों ने इतिहास द्वारा नियन्त्रित व्यक्ति की टौगलवादी अवधारणा को स्वीकार 


मे द ~ न्‌ F में टू 
रते हुए स्वतंत्र तथा विवेकोय प्राणी के रूप में व्यक्ति के उदारवादी मत को 
अस्वीकार कर दिया । १४ चूँकि प्रस्तुत लेख का आग्रह समुदायवादी धारा की 


उता में विवेचन करना नहीं बल्कि समुदाथवादी धारा के प्रतिनिधि विचारक, 
माइकल वाल्जर के राजनीतिक चिन्तन, विशेषकर समानता की बहुलवादी धारणा 
गी मूल्यांकन करना है, इसलिये हमारा प्रयास यह देखने का रहा है कि समुदाय- 
गोदी धारा के विचारक के रूप में माइकेल वाल्जर उदारवाद के कौन से मुद्दों को 
“लोचना का शिकार बनाता है तथा ब्यक्ति तथा समुदाय में कैसे समन्वय स्थापित 


साथ-साथ अपने चिन्तन के आधार पर उसने अरस्तु को मान्यताओं 


का fi नें 
` कितना अनुसरण किया आदि बिन्डुओ पर स्पष्ट रूप से विचार किया गया है | 
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माइकैल घाल्जर के बितन की शुरूआत हम उसकी न्याय की अवधारणा से 
करते हैं । न्याय से वाल्जर का तात्पर्य बितरणात्मक च्याय से हैं, जो भप्ने स्वरूप भे 
बहुलवादी होता है । वाल्जर के अनुसार “ एक विशिष्ट समाज में न्याय के सिद्धांत 
अपने स्वरूप में बहुलवादी होते हैं......विभिन्न सामाजिक व ead विभिन्न प्रक्रियाओं 
के साथ विभिन्न कारणों के लिए वितरित होनी चाहिए” । १४ वितरणात्मक न्याय 
जित वस्तुओं के संबंध में हम चाहते हैं, उन वस्तुओं में हमारी सहभागी समक्ष 
अन्ततः जुड़ी होती है । प्राथमिक तथा मूल वस्तुओं का कोई एक समूह नहीं है | 
वाल्जर का मानना है कि यहाँ तक कि भोजन जैसी आवश्यक वस्तु भी विभिन्न 
स्थानों पर भिन्न-भिन्न अर्थ लिये हुये है । साथ ही जो वस्तुएं उपलब्ध हों, उनके 
बारे में कोई एकमात्र सामान्य कसौटी नहीं हो सकती है और नहीं स्वतन्त्र 
विनिमय या योग्यता या आवश्यकता वितरण की सम्पूर्ण व्यवस्था को बदल सकती 


है । जब किसी विशिष्ट वस्तु का सामाजिक अर्थे इतिहास तथा समय-परिवर्तन के lia 
साथ बदल जाता है, तो सामाजिक जीवन के परिवतेन की भाति वितरण व्यवस्था | और ३ 


भी स्वतः बदल जायेगी । अतः हम कह सकते हैं कि वाल्जर की बहुलवादी न्याय 
की मान्यता में तीन आयाम उमरकर आते है। ये हैं: विभिन्न वस्तुओं की मात्यता, 
वितरणात्मकता के कारण तथा विवरण की विभिन्न प्रक्रिया । हमारे लिए यह 
बांछतीय होगा कि हम इन तीनों आयामों का विस्तार से विवेचन करें । 
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अ) विभिन्न घश्तुओं की मान्यता 


वस्तुओं के सिद्धान्त के बारे में वाल्जर ने छ; मान्यतायें रखी हैं। प्रथम, 
बाल्जर का मानना है कि विवणात्मक न्याय से सम्बन्ध रखनेवाली सभी वस्तुय 
सामाजिक वस्तुयें हँ । निजी तथा भावनात्मक कारणों के फलस्वरूप कुछ घरेलु 
वस्तुये हो सकती है किम्तू इन वस्तुओं से रहने वाली जुड़ी भावनायें संस्कृति से जुड़ी 
हुयी होती हैं । अतः व्यक्तिगत वस्तुयें भी सामाजिक-वस्तुओं की श्रेणी में आ जाती 
हैं। विश्व में वस्तुओं के अर्थ विभिन्न लगाये जाते हैं, क्योंकि इनका उद्भव तथा दृष्टि 
कोण सामाजिक प्रक्रिया से जुड़ा होता है । इसी कारण विभिन्न वस्तुयें विभिन्न अथ 
रखती हैं। एक चीज का ही मूल्याकंन विभिन्न स्थानों पर विभिन्न प्रकार से किया 
जाता है। कहीं एक विशिष्ट चीज को महत्त्व दिया जाता है तो कहीं उसे गीर्ण 
समझा जाता है ।, द्वितीय, सामाजिक वस्तुयें व्यक्तियों को मूर्त स्वरूप प्रदान करतीं 
हैं। वितरण को व्यवितयों के कार्यों के रूप में उस समय तक नटी समझ सकते 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


SANSA SOT SCF 


|= by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


ff कातता की बहलवादी अत्र 
| देत ATERT ¦ सवारता की बहुलवादी अबधारणा १५९ 
| gaat किं gat मानस था हाथ में कोई निशिण्ट वस्तुयें न हो । वास्तव में, 


afer पहले से ही वस्तुओं के समूह के अनुरूप तय होते ei दूसरे शब्दों में, 
प्रमाजिक वस्तुये ही समाजों को विभिन्नता का स्वरूप प्रदान करती हैं । 
adm, प्राथमिक या मूल वस्तुओ का कोई एक समूह नहीं होता है जो कि 
पर विश्‍व में स्वीकृत हो, यहां तक कि 'आवश्यक्रता की सीमारेषा! भी बहुत 
| मित्रता लिये होती है। उनकी वरीयता का क्रम बहुत भिन्न होता है। उदाहू रण 
| केलिए, ' रोटी ' जती आवश्यक वस्तु भी विभिन्न स्थानों पर डिभिन्न ad रखती 
| है। एक जगह रोटी व्यक्ति का जीवन है तो दूसरी जगह अनाज को कडे के रूप 
| फेंका जाता है। ऐसी स्थिति में रोटी को हम सर्वमान्य वस्तु की सूची में कैसे 
| ते सकते हैं ? चतुर्थ, वितरणात्मक कसौटी तथा व्यवस्था अपने आप में सामाजिक 
बच्छायरी लिये होती है । अगर हम यह समझना चाहते हैँ कि यह अच्छाई क्या 
| है व्यवितयों लिए इसका क्या अर्थ है, इसको हम कैसे समझ सकते हैं, तो हमें 
| उन कारकों को देखना होगा, जिनके कारण से व्यक्ति वस्तुओं को बांटना चाहते 
| हैं। सभी वितरण व्यवस्थायें वस्तुओं के सामाजिक अर्थ के अनुरूप ही न्याय-संगत 
| और अत्याय-संगत होती हैं । कोई भी वस्तु अगर सामाजिक रूप से स्वीकृत या 
| पामान्य हे तो बहू न्याय-संगत है अन्यथा अन्याय-संगत । “एक निश्चित उपयुक्त 
| कोटी के अन्तर्गत प्रत्येक सामाजिक वस्तु का अपना पृथक्‌ वितरण क्षेत्र होता 
| र । बह कसोटी इन पर निर्भर करती है कि उस विशिष्ट वस्तु का हमारे लिये बया 
| अग है, उसका महत्त्व हमारे से कैसे जुड़ा हुआ है | वितरण की न्याय-संगतता 
| और अव्याय-संगतता उस विशिष्ट वस्तु के सामाजिक अर्थ से सापेक्ष रूप 
01 वाल्जर का मानना है कि सामाजिक अर्थ में कोई वस्तु 


3 


न | सिवितखोरी सामाजिक अर्थ में मान्य नहीं है, अतः इनका प्रचलन तथा व्यापार 
| a नहीं है। थित का मानना है कि हमारे सामने इस बात की बहुत 
j समाज ad है के हम सामाजिक वस्तु का अर्थ कैसे तय करें, क्योंकि आधुनिक 
| अन्न ae iT की आदत किसी एक उपभोक्ता वस्तु की नहीं बस्‌ कई 
fare, होतो है। हमारा दृष्टिकोण विभिन्न सामाजिक वस्तुओं के बारे में बंटा 
शब्दों <i समाज में कोई सामूहिक सहमति tat कोई चीज नहीं है । ट्यूबर 

जगा हों 6 समझदारी इतनी कम हैं कि समान अर्थ के ie की 
पाजिक a हैं, जो दिशा प्रदान करने में सक्षम हो सके । : पंचम, 

पक होतो ३ वस्तु की न्याय-संगतता या अन्याय-संगतता अपने स्वरूप में ऐतिहा- 
। दुसर शब्दों में, वस्तु का सामाजिक अर्थ अर्थात्‌ उसकी न्यायः 


म अच्याय-संगतता को उस काल या समय के अन्तर्गत छे कर ही देखा 
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जाता है। जतः वितरण की ध्याय-संगतता त न 
बदलती रहती है! हालाँकि कुछ वस्तुर्ये अपने स्वरूप में निरपेक्ष होने के कारण 
समय और स्थान की सीमा से दूर होती हैं, कितु अधिकांश ऐतिहासिक स्वरूप 
से जुड़ी होती हैं। जब वस्तुओं के सामाजिक अर्थ विशिष्ट हैं तो वितरण व्यवस्था 
को निश्चित रूप से स्वायत्त होना चाहिये | वितरण की स्वायत्तता से तासयं 
यह है कि वितरण को कोई एक ऐसा सार्वभौमिक प्रतिमान नहीं हो राकता है, 
जो सभी समाजों में समान रूप से लागू हो सके। प्रत्येक सामाजिक वस्तु या 
बस्तुओं का एक समूह वितरणात्मक क्षेत्र को लिये होता है, जिसमें कुछ निश्चित 
प्रकार की कसौटियां तथा व्यवस्थायें ही उपयुक्त हो सकती है । वितरण व्यवस्था 
वस्तु की प्रकृति, इतिहास तथा स्थान के अनुसार तय होती है । Har कि कहा गया 
है कि वितरण का कोई एक मान्य सिद्धान्त नहीं है । “राजनीतिक शवित के वितरण 
के जो नियम हैं वे नियम प्यार, धन तथा अन्य वस्तुओं के वितरण के नहीं हो सकते 
हैं। अत; वे व्यक्ति जो किसी एक वितरण क्षेत्र में प्रभुत्व रखते हैं उनके लिये 
यह आवश्यक नहीं कि वे ही व्यक्ति किसी अन्य क्षेत्र में भी सफल हो जायेंगे । १४ 
जहाँतक वितरण व्यवस्था का इतिहास तथा स्थान से सम्बन्ध है, हुम कह सकते 
हैं कि मानव संरचना स्थान और समय के अनुसार परिवर्तित होती रहती है 
तथा उस स्थान व समय के अनुसार तय होने वाले मूल्यों तथा मान्यताओं के 


~ 


अनुसार ही अपता अर्थ ग्रहण करती है । न्याय का जो नर्थ प्लेटो के लिए था, 


षह आज हमारे लिए नहों हो सकता है। सामाजिक जीवन के विभिन्न रूप न्याम 


की अवधारणा के विभिन्न रूप लिये होती है । 


(ब) वितरणात्मकता के निर्धारित कारक 


सभी प्रकार के वितरणों के लिए कभी कोई भी एक कसौटी या पारस्परिक 
सम्बन्धता की सम्बन्धता की कसौटी का कोई एक रूप नहों रहा है । योग्यता, 
जन्म तथा रक्त, मित्रता, आवश्यकता, स्वतंत्र विनिमय, राजनीतिक आस्था, लोक 
तात्रिक निर्णय आदि सभी का अपना स्थान होता है। समान रूप से एक प्रकार 
की निर्णय व्यवस्था से भी सभी प्रकार की वितरण व्यवस्था को नियंत्रित नहीं 
किया जा सकता । कोई भी राज्य-शकित इतनी व्यापक नहीं हो सकती है कि ब 
समाज को स्वरूप देने वाली सभी हिस्सेदारी, वितरण-ब्यवस्या तथा विनिमय 
के प्रारूप को नियंत्रित कर सकें। चीजें राज्य के नियन्त्रण से निकल जाती हैं। फ्त 


नये प्रारूप तय होते हैं। दूसरे शब्दों में कह सकते हैं कि राज्य वितरण की सम्पूर्ण. 


व्यवस्था को नियन्त्रित नहीं कर सकता है। 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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[TR इस तरह वाल्ञर का मानना न्हा ठै कि सामाजिक वस्तमों की विभिन्न- 
स्‌ ताओं में वितरण की कोई एक कसौटी नहों हो सकती हे । किन्त फिर भी मख्यतः 
a तीन कसौटिया हो सकती हैं, जिन पर हम वितरण व्यवस्था को केन्द्रित कर 
a सकते हैं। ये कसौटियाँ स्वतन्त्र विनिमय, योग्यता (Desert) तथा आवश्यकता 
हो सकती हैं। वाल्जर के अनुसार वितरण व्यवस्था में ये तीनों प्रभावकारी 
2 कारक तो हैं, किन्तु इनमें से कोई एक कारक भी अपने आप में पुर्ण नहीं है, किन्तु 
sal बे उसका एक भाग हैं। *€ यहाँ यह अच्छा होगा कि हम इन तीनों कारकों के 
र बारे में थोड़ा विस्तार से विवेचन करें । 
या १) raara सिनिमयः- स्वतन्त्र विनिमय एक ऐसे बाजार का उद्भव करता 
रण है, जिसमें धन विनिमय का एक साधन होता है। दूसरे शब्दों में, धन के माध्यम 
ते द्वारा सभी वस्तुओं को अन्य दूसरी वस्तुओं हारा बदला जा सकता है। एक 
थे बंटवारे के लिए इस बाजार में दो चीजों का होचा जरूरी है। प्रथम, जहाँ न तो 
७ कोई प्रभुत्वकारी वस्तुर्ये हो और न ही एकाधिपत्य हो; तथा द्वितीय, धन के 
ति माध्यम के द्वारा एक वस्तु द्वारा जो दूसरी वस्तु बदली जा रही है बहू स्पष्टतः 
है अपने सामाजिक अर्थ का अभिव्यवत करती' हो | अतः कह सकते हैं कि विनिमय 
के सामाजिक दृष्टि से न्याय-संगत वस्तुओं के लिए ही मान्य होगा। किन्तु व्यावहा- 
गा, रिक अनुभव से स्पष्ट है कि धल व पैसा एक प्रभुत्वकारी बस्तु है, इस पर उन्हीं 
म शितो का प्रभुत्व होता है जा कि सौदेबाजी तथा व्यापार को विशेष दक्षता 
रखते हैं। ऐसी स्थिति में वस्तु का सामाजिक बर्थ कमजोर पड़ जाता है, क्योंकि 
TON का मानना है कि सामाजिक अर्थ अर्थात्‌ स्याय-संगतला कभी ग्यक्तिपरक 
ही होती । ऐसी दशा में आम व्यक्ति द्वारा धन के वितरण की सांग की जातो 
क cc ae समानता ” स्थापित करने की मांग उठती है और किसी भी 
गा भे स्थिति की स्थापना की खोज प्रारम्भ हाती है। 
fr aa 4 ) योग्यता :- स्वतंत्र विनिमय की भांति योग्यता की मान्यता भी एक 
र डक लक्ष्य युक्त है तो दूसरी तरफ ag अपने स्वरूप में बहुलवादी भी दिखायी 
हीं is A UN का मानना है कि प्यार, प्रभाव, पद, कलात्मक कायं आदि सभी 
ह्‌ सकता हा के आधार पर ही बितरण होना चाहिये । कोई भी यह अनुमान लगा 
[य तो ति क एक तटस्थ एजेन्सी अगर पुरस्कार या दण्ड को वितरित करती है 
तः कोड क. रूग से व्यक्ति की योग्यता के सभी छपों के प्रति वह सजग होती है । 
रश अब रा वस्तु नहीं होगी । कोई मी किसी वस्तु को उसके सामाजिक 
me थे बिना ate नही सकता है । किसी व्यक्ति को यह देखे बिना कि ag 
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। व्यक्तियों के सभी प्रकार के वर्ष अपने अनुपात में 


उस चीज के लिए योग्य हे 
पुरस्कार प्राप्त करेंगे । फिर यह कहता AAT रा है व 
कार्य करेगी | विशिष्ट वस्तुओं और विशिष्ट व्यक्तियों के गहन निकट सम्बन्धता की 
आवश्यकता होती है । “ योग्यता आवश्यकता की जरूरत नहीं रखती है तथा ag 
समान रूग रा चीजों को अपने पास भी नहीं रखती है । ' १५ साह्जर उदाहरण 
दे कर स्थिति को स्पष्ट करता है । जैसे, केवल कलात्मक दृष्टि से पूर्ण रूप से 
विकसित व्यक्ति, जो कि तस्वीर रखते के योग्य है, को ही वास्तव में तस्वीरें रखनी 
चाहिये । राज्य सभी वस्तुओं को खरोद कर बेचते की पहल कर सकता है तथा 
कलात्मक रूप से व्रिकसित स्त्री-पुष्पों को वहू उन्हें वाँट सकता है। अच्छी 
तस्वीरों को और अधिक महत्त्व दिया जा सकता है। राज्य ऐसा उन वस्तुओं 
के लिए भी कर सकता है, जिनकी व्यविंतयों को आवश्यकता है । किन्तु व्यक्ति 
जिस चीज के लिए योग्य है, वहाँ वह ऐसा नहीं कर सकता है । 


(iit) आवश्यकता :- अन्तिम कौडी आवश्यकत्ता है । “ प्रत्येक को उसकी 
आवश्यकता कै अनुरूप ” को सामान्यतः मादर्ष की इस प्रसिद्ध उक्ति कि “ हमें 
समुदाय की सम्पत्ति को इस रूप में बाँदना चाहिए ताकि इसके सभी सदस्यों की 
आवश्यकतायें पूरी हो सके ” को अर्धसत्य के रूप में लिया जाता है । वाल्जर का 
मानेना है कि यह एक उपयुक्त प्रावधान है, किन्तु अपूर्ण है । वास्तव में, इस उक्ति 
का पहला आधा भाग- समुदाय की सम्पत्ति का वितरण-वितरणात्मक प्रावधान 
बाला है, किन्तु यह आगे के आधे भाग के नियम के अनु एप नहीं है, क्योंकि प्रश 
उठता है कि आवश्यता का आधार क्या हो ? क्या आवश्यकता का तात्पय॑ व्यक्ति 
की उस काम के लिए क्षमता है ? क्या आवश्यकता का आघार भौतिक चाह या 
या इच्छा है ? क्या आवश्यकता का आधार अन्य कोई गैर भौतिक अर्घ में लिया 
जाये ? जबकि “ प्रत्येक को उसकी क्षमता के अनुसार ” के प्रावधान का मानना 
हैं कि नौकरियों का वितरण व्यक्ति की योग्यता के आधार पर किया जाना 
चाहिये । नौकरियां सीमित हों, योग्य उम्मीदवार बहुतायत में हैँ और उन योग्य 
उम्मीदवारों को नौकरी की भी आवश्यकता हो तो कौन से उम्मीदवार उन नौक- 
रियों के जादा योग्य हे ? अगर यहाँ पर उनकी भौतिक आवश्यकताओं को लिया 
जाये तो उनमें बहुत से ऐसे होंगे, जिनको काम की कतई आवश्यकता नहीँ है। 
किन्तु अगर उसे गैर-मौतिक अथं में लिया जाये तो उन्हें काम की जरूरत है। 
अत: स्पष्ट रूप से आवश्यकता के आधार पर व्यक्तियों में अन्तर नहीं कर सकते 
हैं । अत: हमें व्यक्तिगत आधार पर देखने के बजाय सामुदायिक आधार पर देखना 
चाहिये । वाल्ज्‌ए का AP Suma कोई एक HES. ढी ६ 
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सकता है। साथ हीं वाल्जर का यह भी मानेना रहा है कि एसी चीजें होती हें | 
जिनके वितरण में माक्स की उक्ती संहायता नहीं करंती है। जैसे, राजनीतिक 
सक्ति, सम्मान, प्रसिद्धि, दुर्लभ पुस्तकें, सुन्दर वस्तुयें आदि | इन चीजों के बारे में | 
यह नहीं कह सकते हैं कि प्रत्येक व्यक्ति को इन चीजों कौ आवश्यकता होती है । p 
वाल्जर का मानना है कि हम “ आवश्यकता ” की कोई स्पष्ट परिभाषा नहीं | 
कर सकते हैं । बहुत सारी ऐसी चीजें हैं जिनकी समान रूप से चाह होते gig 
भी उन्हें समान रूप से नहीं बाँट सकते हैं, क्योंकि कुछ चोजें बहुत सीमित हैँ | 
तथा कुछ चीजों को हम उस समय तक अपने आधिपत्य में नहीं रख सकते हैँ | 
जब तक की अन्य लोग इस आधिपत्य के लिए तैयार न हों। आवश्यता के स्वरूप | 
के बारे में वाल्जर ने लिखा हु “ आवश्यकता एक बिशिष्ट क्षेत्र का उद्भव करती 
है, जिसके अन्तर्गत ag स्वयं एक उपयुक्त वितणात्मक सिद्धांत हैं। एक गरीब | 
समाज में सामाजिक सम्पत्ति का एक उच्च भाग इस क्षेत्र के अन्तगंत आयेगा । २° | 
किन्तु बाल्जर का मानना है कि वस्तुओं की विभिन्नता के कारण आवश्यकता के | 

साव विवरण के अन्य सिद्धान्त भी कार्य करते हें । स्पष्ट है कि एक क्षेत्र में. 
आवश्यकता के आधार पर वितरण का सिद्धान्त उपयुक्त है तो दूसरे में 
नहीं । स्वयं वाल्जर ते सुरक्षा तथा लोककल्याण के क्षेत्र में आवश्यकतानुसार 
बितरण सिद्धान्त को उपयुक्त माना है । अतः हम कह सकते हूँ कि वाल्जर 
वस्तुओं को ऐसे व्यक्तियों को तो बाँटना चाहता है, जिनको आवश्यकता है, 
किन्तु ag इन्हें इस तरह बाँटना चाहता है कि उससे उसका सामाजिक स्वरूपण 
(सदस्यता) बनी रहे । अर्थात्‌ आवश्यकता को स।मुदायिकता के संदर्भ में तय किया 
जाना चाहिए । अतः हमें “ प्रत्येक को उसकी क्षमता के अनुसार” के प्रावधाने 
की अपेक्षा “ प्रत्येक को उसको सामाजिक स्वीकृत आवश्यकताओं के अनुरूप | 
मिलता चाहिए ”, के प्रावधान को अपनाना चाहिए । २१ ; 


वितरण फो बिन्निज्ञ प्रक्रियायें :- 


वितरण की विभिन्न प्रक्रियाओं के बारे में पीछे काफी विवेचन कर चुके हैं, | 

भत. यहां अलग से व्याख्या को जरूरत नहीं है । किन्तु इस संदर्भ में संक्षेप में हम 

कं सकते हैं कि वाल्जर नै नव-काण्टवादी विचारको, विशेषकर जॉन राल्स की | 

बतरणात्मक न्याय को मान्यता को अस्वीकार करते हुये कहा कि इन विचारको | 

की विवरणात्मक न्याय की मान्यता एक ही वितरणात्क प्रारूप को लेकर चलती | 

। उन्हीं के शब्दों में, “ दार्शनिक मूल वस्तुओं की एक सीमित सुची पर जोर | 
हैं और जल्दी ही एक मात्र वस्तु तया एक वितरण कसौटी की तरफ आक- 
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faa हो जाते हैं । .... तथा दार्शनिक स्वयं कम-से-क्रम प्रतीकात्मक रूप से तो 
एकल निर्णय की मान्यता को लिए हुये हैं । ” २२ जबकि बात्जर ने दूसरी तरफ 
बहुल वितरण व्यवस्था पर जोर दिया है, जो कि इतिहास, समय तथा स्थान के 
अनुसार परिवतित होती रहती है | 

i 3 = 


समानता की अवधारणा : साधारण समानता की अपेक्षा जटिल 
समानता की आकांक्षा : 

वाल्जर का वितरणात्मक सिद्धान्त न केवल अपने स्वरूप में बहुलवादी है 
वरन्‌ वह समतावादी भी है । वाल्जर ने समानता को परिभाषित करते हुये लिखा 
है, “ समानता व्यक्तियों का जटिल सम्बन्ध है, वस्तुर्ये व्यवित्यों में मध्यस्थता का 
काम करती हैं, जिनमें कि व्यक्षित अपनी हिस्सेदारी प्राप्त करते हैं तथा जिन्हें वे 
आपस में बाँटते हैं । पह स्वामित्व की परिचायक स्थिति नहीं है । अतः इसमें वितरण 
कसोटी की बहुलता की जरूरत होती है, जो कि वस्तुओं की विभिन्नता को प्रकट 
करती है । '' २१ उल्लेखनीय है कि वाल्जर ने “साधारण समानता ” की अपेक्षा 
“ जटिल समानता ” पर जोर दिया है । साधारण समानता तथा जटिल समानता 
का अर्थ स्पष्ट करने से पहले यह वांछनीय होगा कि हम एकाधिकार ( Monopoly ) 
तथा प्रभुत्व ( Dominance) शब्दों के अर्थ को समझ लें, क्योंकि साधारण समातता 
तथा जटिल समानता का अन्तर इन्हीं दो शब्दों के अस्तर पर टिका हुआ है । व्यवितियों 
दवारा किसी वस्तु का नियन्त्रण होता हे तो वहाँ एकाधिकार होता है, जबकि 
प्रभुत्व की स्थिति वहाँ होती है जहाँ किसी वस्तु पर एकाधिकार के कारण व्यवित 
दूसरी वस्तुओं को भी नियन्त्रित करता हो । अतः कह सकते हैं कि प्रभुत्व 
वस्तुओं की आपसी सम्बन्धता पर निर्भर करता है, जहाँ एक वस्तु का एकाधिकार 
अन्य वस्तुओं पर नियन्त्रण का भी कारक बनता है । उदाहरण के लिए, पैसे को 
हम प्रभृत्व की श्रेणी में ले सकते हैं, क्योंकि कोई व्यक्ति पैसे पर एकाधिकार रखता 
है तो अन्य वस्तुओं को भी नियन्त्रित कर सकता हैं । 


अब हम साधारण समानता तथा जटिल समानता डे अथों पर आते हँ! 
साधारण समानता से तात्पर्य उस आदर्शवादी स्थिति की कल्पना से है, जिसमे 
व्यक्ति बिना किली पूर्वाप्रह के जीवन के हर क्षेत्र में समान समझा जाये | किन्तु 
वाल्जर का मानना है कि समानता को हम इस अर्थ में स्पष्ट नहीं कर सकते है 


क्योकि इसका aa परिस्थिति, इतिहास, समय, राजनीतिक व्यवस्था आदि % 
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बतुप्तार बदलता रहता है । एक स्वेच्छाचारी या वगंतंत्र (Autocratic or 
oligarchic) राज्य में समानता के अन्तर्गत एक ऐसे समाज की कल्पना की 
जाती है, जहाँ शक्ति को ater जाये तथा प्रत्येक श्यक्ति की उसमें समान हिस्से- 
दारी हो, किन्तु प्रारंभिक स्थिति में भी समानता की ag मान्यता बनी नहीं रह 
सकती है । कोई अध्यक्ष निर्वाचित हो जायेगा, कोई अपने प्रभावशाली भाषण से 
हम सभी को इस बात के लिए राजी कर लेगा कि हम उसका नेतत्व स्वीकार करें। 
अतः हम फिर असमान स्थिति में आ जायेंगे । एक पूँजीवादी राज्य में ऐसे समाज 
की कल्पना की जाती हे, जिसमें प्रत्येक व्यक्ति के पास समान धन हो किन्तु हम 
सभी जानते हैं कि समान रूप से वितरित किया गया धन भी कुछ समय बाद 
फिर असमान स्थिती में हो जापेगा । कुछ व्यक्ति इसको बचा कर रखेगें, कुछ इसे 
वचं कर देगें तथा कुछ इसे अत्प चीज़ों में विनियोग कर देगें। अगर हम एक 
सामन्तवादी राज्य में रहते हैं तो वहाँ हम एक ऐसे समाज की कल्पना करते हैं 
जहाँ समी व्यक्तियों को समान झप से सम्मान तेवा आदर मिळे। किस्तु ऐसा हम 
प्रत्यक व्यक्ति को बहुत कम समय के लिये हो दे सकते हैं । विभिन्न व्यक्तियों को 
हम उनकी क्षमता, दक्षता, बुद्धि, साहस, दया, उत्साह तथा सद्भावना की भिन्नता 
के आधार पर भिन्न रूप से आदर तथा सम्मान देंगें। यह भिन्नता ही एक व्यवित 
की दुसरे व्यक्ति से भिन्नवा पैदा कर देगी । 


वातजर का मानना है कि अधिकांश वितरणात्मक न्याय की समतावादी 
UNS अवधारणाएँ प्रभुत्वकारी वस्तुओं के पुन: वितरण पर जोर देती हैं, ताकि 
पह्ले से ज्यादा व्यक्तियों को उसमें हिस्सेदारी हो सक्ने । इस तरह ये मान्यताएं 
वस्तुओ : कै ऐकाधिपत्य को चुनौती देती हैं, कितु उनकी प्रमृत्वकारी प्रकृति को 
a oo का मानना ue साधारण समानता की यह्‌ स्थिति बहुत ही 
लन ae जल्दी ही पूर्ववर्ती स्थिति उत्पन्न हो जायेंगी । बाजार की 
गमय व्यवस्था फिर बही असमानता की स्थिति उत्पन्न कर देगी । एक 


| भया at उन्नरे + ति F 
a “गे उभरेगा, जिसके पास फिर एकाधिकार होगा । वाल्जर का मानना है कि 


गा mt हम उस समय तक नहीं बनाये रख सकते हैं जब तक कि 
न रोके । Ree हस्तक्षेप द्वारा नये एकाधिकारों तथा प्रभूत्व के चये रूपों को 
बन्य वस्तुओं © एसी याति में राज्य का प्रभुत्वकारी रूप उभरेगा | फलतः बहू 
भरिको को is एकाधिकार करेगा । इसके लिये कुछ संवैधानिक प्रावधानों एवं 
ह ee aa) है । इस संदर्भ भे वाल्जर का मानना है कि अगर 
जित कर दिय विकार करने से रोकने के हेतु उसकी शक्ति को व्यापक रूप से विभा- 
. जमा तो वह नये grag होते वाले एकाधिकारो को रोकने में बहुत 
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कमजोर कर देगा | इस तरह अगर राज्य के हस्तक्षेप पर जोर दिया जाता है तो | 
एकाधिकार की प्रवृत्ति की समाप्ति होती है । किंतु व्यक्ति के विशेषाधिकार खत्म 
होते हैं और दुसरी तरफ अगर राज्य के हस्तक्षेप को कम कर दिया जाता है तो 
निजी विशेषाधिकार तो बने रहते हैं कितु एकाधिकार की प्रवृत्ति उत्पन्न होकर फिर 
असमानता पैदा कर देती है । अतः स्पष्ट है कि साधारण समानता की स्थिति पे 
एक विरोधाभास उभार कर आता है । जैसा कि वाल्जर ने लिखा है, “ साधारण 
समानता की विडबना यह है कि निजी विशेषाधिकार का केवल उपचार राज्यवाद 
है और राज्यवाद से बचने का एकमात्र तरीका निजी विशेषाधिकार है। “२४ 


वाल्जर का आग्रह रहा है कि हमें एकाधिकार के अन्त के द्वारा साधारण | 
समानता प्राप्ति के प्रयास की अपेक्षा प्रभुत्व के अन्त के द्वारा जटिल समानताको | 
स्थापित करने का प्रयास करना चाहिये । जटिल समानता की स्थिति में किसी एक | 
क्षेत्र मे एकाधिकार को स्थिति हो सकती है, किंतु यह एक क्षेत्र का एकाधिकार | 
की स्थिति का उपयोग अन्य सामाजिक वस्तुओं के नियंत्रण में नहीं कर सकेगा | | 
अत: यह कह सकते हैं कि जटिल समानता के अंतर्गत वाल्नर प्रभूत्व को बलम | 
करना चाहते हैं, न कि एकाधिकार को । | 


प्रसत्व की स्थिति : अन्याय का उद्भव 


वाल्जर के अनुसार अन्याय का उस समय उद्धव होता है, जब एक कीं | 
दूसरे क्षेत्र में हस्तक्षेप करते लगता है । उदाहरण के लिये, जिनके पास धन है | 
बे माथिक प्रभुत्वता के द्वारा, अपने प्रभाव को बाजार में भी लागू कर दें, a | 
अवसर तथा विशेषाधिकार मिल सके । सम्मान क्रय कर सके या राजनीतिक १९ 
खरीद सके । न्याय सामान्यत: इस वात की कोई निश्चितता प्रदान नहीं करता ह| 
कि विशिष्ट वस्तुओं का बितरण केवल उन्हीं व्यक्तियों को किया जायेगा, जा ke | 
उन्हें प्राप्त करने की उपयुक्त कसौटी रखते हैं। ९४ | 


वाल्जर ने जिस रूप में न्याय को लिया है, वह पास्कल के अत्याचार | 
की परिभाषा से पूर्णत: शिन्न है । जैसा कि पास्कल ने लिखा है म 
a 2 es BSS eee ८३ क्र aA कै 
त्याचार तत्र की प्रकृति संपूर्ण विश्व पर तथा अपने स्वयं की A 
बाहर शवित-प्राप्ति की इच्छा होतो है 


oe ad 
इस पर टिप्पणी करते हुये वाल्जर कहता है कि “ विनम्र तथा सह 


देते वाले व्यक्तियों- राजनोतिज्ञों - की राजनीतिक शक्ति पर पकड होती त 
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करना, एक अत्याचारपूण प्रयोग है। "२६ 


वाल्जर का मानना है कि इस संदर्भ में अन्य वस्तुओं की अपेक्षा पैसा सबसे, 
ज्यादा समस्या उत्पन्न करता है, क्योंकि वह अत्याचारपूर्ण (Tyrant) रूप लिये || i 
होता हे । दुसर शब्दा म, पसा अपन क्षत्र का उल्लघन करके दूसरे क्षेत्र में | 
प्रभुत्व करने लगता है । उदाहरण के लिये, पंसा बाले व्यवित अन्य समी क्षेत्रों में 


२५३ 


9) 


अपना प्रभत्व कायम कर लेते हूँ । 


थे पर 


वाल्जर का मानेना हैं कि एक सामाजिक वस्तु का वितरण अन्य वस्तुओं Fi 
के वितरण को प्रभावित करता है । अतः हमें सामाजिक वस्तुओं के बितरण की | | 7 
ऐक्षी व्यवस्था करनी चाहिंग्रे कि कोई भी वस्तु प्रभत्व का साधन न बन ae । | 
प्रभत्व की इस स्थिति का समादान करने के लिए वाल्जर ने “ न्याय के क्षेत्रों में 
सापेक्ष स्वायत्तता.” पर जोर दिया है । वाल्जर का मानना है कि एक क्षेत्र में एक । | 3 
प्रकार की वितरण व्यवस्था ही उपपुक्त होगी जो दुसरे क्षत्र में उपयुक्त नहीं हो | 
सकती । अतः हमें विभिन्न क्षेत्रों में विभिन्न वितरण व्यवस्थाओं की खोज पर जोर | 
देना चाहिये । हर क्षेत्र के लिये अलग वितरण व्यवस्था की स्वीकृति को ही वाल्जर 
ने सामाजिक वस्तुओं की सापेक्ष स्वायत्तता की संज्ञा दी है, जिसमें एक प्रकार की 
वितरण व्यवस्था दूसरी वस्तुओं की वितरण व्यबस्था को प्रभावित नहीं करेगी। 
दूसरे शब्दों में, प्रभत्व की स्थिति उद्भव नहीं होगी । सापेक्ष स्वायत्तता के अन्तगत | 
समानता कैसे स्थापित हो पाती है, इसका उदाहरण वह्‌ शेक्षणिक तथा बाजार 
क्षेत्रों की स्वायत्तता के संदर्भ में देता है । शैक्षणिक क्षेत्र की पृथकता विश्वविद्या 
लयों की स्वायत्तता की रक्षा करती है, जहाँ धनिक तथा आभिजात्य वर्ग के बच्चे 
अपनी विशेषाधिकारी की स्थिति का प्रयोग नहीं कर सकते हैं। बाजार की स्वाय- 
ततता के फलस्वरूप व्यक्ति बिना किसी प्रजाति, देशी या विदेशी आदि के भेदभाव 
के अपने अवसर तलाश कर सकता है । वाल्जर का मानता है कि परिणाम जरूर 


सकते ह 4 २८ 


= ५ >> 
नव-काण्टवादियों के प्रात दृष्टिकोण 


नव-काण्टवादो उदारवाद की आलोचनात्मक व्याख्या करते हुये वाल्जर ते | 
उसमें कई कमियों की ओर दृष्टिपात किया है। उदारवाद मुख्यतः दो मान्यताओं | 
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- व्यक्तियाद तथा प्राकृतिक अधिक्रारो की अवधारणा -को लेकर चलता है। 
इन्हीं दोनों मान्यताओं के आधार पर ag व्यक्ति की स्वतन्त्र गतिविधियों में समर्थन 
ब्यक्त करता है । उदारवादी न केवल चिन्तन क्षेत्र वरन्‌ बाजार गतिविधियों में 
भी पूर्णतः स्वतंत्रता चाहते हैं । व्यक्ति को पूर्णत: मुक्‍त छोड़ दिये जाने का समर्थन 
करते हैं । चूंकि राज्य व्यक्ति की गतिविधियों में हस्तक्षेप करता है, अतः उदार: 
वादियों ने उसकी इस नीति का विरोध किया तथा अहस्तक्षेपवादी नीति पूर्‌ 
समर्थन व्यबत किया । उदारवादी एक स्वतंत्र बाजार की स्थापना करना चाहते हैं, 
कितु उनका मानना है कि स्वतंत्र बाजार के लिए एक सकारात्मक संरचना कः 
होना जरूरी है । स्वतंत्र विनिमय की व्यवस्था अपने आप नहीं बनी रह सकती है 
इसके लिए संस्थाओं, नियमों, तथा : कुछ प्रावधानों की जरूरत पडती है । सरे 
शब्दों में, स्वतंत्र विनिमय व्यवस्था सफलतापूर्वक चलती र हे, इसके लिए न्व 
संस्थाओं को जन्म देता है। उदारवादियों ने माना कि समाज केवल मात्र व्यक्तितयों 
का एक एकत्रीकरण मात्र है तथा विभिन्न प्रकार की संस्थाए- चर्च, त्वाल, बाजार 
परिवार आदि- व्यक्तियों के सहमतिपूर्ण समझोते का परिणाम है । अतः म्यति 
जब चाहें अपनी सहमति को वापिस ले सकते हूँ । दूसरे शब्दों में, कहू सकते हैं 
कि उदारवादी इन संस्थाओं को कृत्रिम संस्थाओं की श्रेणी में लेते हैं, जिन्हें अपनी 
आवश्यकतानुरूप वे उद्भूत कर सकते हैं तथा खत्म कर सकते हैं। व्यक्ति की यह 
स्वतंत्रता ही उसके अधिकारों का रक्षण करती है। उदाहरण के लिए धार्मिक 
CO क 
से है । शेक्षणिक स्वतंत्रता का लय a A ह पा त्यवा 
विद्यालय की स्थापना की स्व हु Ae sane व wy ie 
Fo ; a is स्वायत्तता से कतई नहीं a रन्‌ केवल व्यक्ति के 
; 1 सुनने का व्यक्ति का अधिकार है 


वात्रट न उदारवाद के इस स्वरूप को पूर्णतया अस्वीकार कर दिया है | 
वाल्जर की उदारवाद के इस स्वरूप के विरुद्ध सबसे प्रमुख आपत्ति यह है कि 
इसने व्यक्ति को उसके सामाजिक पक्ष से अलग कर दिया । दूसरे शब्दों में, व्यक्ति | 
का समुदाय से संबंध केट गया तथा प्रत्येक व्यक्ति अन्य दूसरे व्यक्ति से पृथक्‌ हो न 
| गया! poeta की इस प्रवृत्ति पर टिप्पणी करते हुये वाल्जर ने लिख है, 
| ह द fd oe की समृद्ध तया यथार्थवादी समझ ही प्रदान कर पाये 
a as न-अधिकारों को कोई अर्थ प्रदान कर पाये, जिन्हें व्यक्ति जी सके 
१ कर सके | उदारवादी जिस लक्ष्य-पृथकता पैदा करने की 
कला को लेकर चलते ,हैं वास्तव में वह असंभव है।” २९ याल्जर ते उदार” 
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वादियों की इस मान्यता को भी अस्वीकार कर दिया कि विभिन्न प्रकार की 
संस्थाएं कृत्रिम हैं तथा इनका अस्तित्व व्यक्षितयों की सहमति पर निर्भर करता 
है। “ व्यक्ति जो ल्मा! तथा उनके संबंधों से पूर्णतः बाहर रहता है तथा इनमें 
बह तभी प्रवेश करता है, जव वह चाहता है। इस तरह के व्यक्ति का कोई 
अस्तित्व नहीं रहता है, और न ही वह इस सामाजिक विश्व में अस्तित्व कर सकता. 
है ।... व्यक्ति इस विश्व में रहता है न कि उसको उद्‌भत करता है।” २ * वाल्जर ' 
का मानना है कि चर्च, स्कूल, बाजार, तथा परिवार सामाजिक संस्थाएं हुँ, उत्का 
अपना विशिष्ट इतिहास होता है । इन संस्थाओं ने विभिन्न समाजों में विभिन्न 
स्वरूप ग्रहण कर लिया है । यह स्वरूप संबंधित व्यक्तियों की आस्था, समझ तथा 
सामाजिक दायित्वों हारा तय होत! है। वाल्जर का मानना है कि यें संस्थाएं किसी 
भी रूप में व्यक्तियों के समझौते का परिणाम नहीं हैं। अत: Sa सब पर सर्वमान्य 
कानून, नियम, रीतिरिवाज लाग्‌ नहीं होते । इन संस्थाओं का दायरा तथा तियभ 
उस विशिष्ट समाज की प्रक्रति पर निर्भर करता है । 


साथ ही वाल्जर ते नव-क्राण्टवादियों के प्राकृतिक अधिकारों की मान्यता 
` को भी अस्वीकार कर fear. वाल्जर का मानना है क्रि प्राकृतिक अधिकार 
“ प्राकृतिक वस्तुओं की सहभागी समझ “ के सन्दर्भ में हमारी ज्यादा सहायता 
नहीं करते हैं । साथ ही वाल्जर ने इस बात पर जोर देकर कहा है कि यह 
आवश्यक नहीं है कि प्राकृतिक अधिकारों की अवधारणा सामाजिक वस्तुओं के 
बहुलवादी सिद्धांत के अंतर्गत प्रभुत्व (Domination) के विरुद्ध नागरिकों को 
सुरक्षा प्रदान करते हैं । वाल्जर का मानना है कि व्यक्तियों को प्रभुत्व से केवल 
क्षेत्रो की पृथकूता और उनकी सापेक्षा स्वायत्तता के द्वारा ही सुरक्षा प्रदान की जा 
सकती है न कि प्राकृतिक अधिकारों की अवधारणा के द्वारा । वाल्जर ते प्राकृतिक 
अधिकारों के सवं-व्यापकीय स्वरूप को भी चुनौती दी है । उनके अनुसार अधिकार 
अपने स्वरूप में स्थानीय तथा विशिष्ट होते हैं । २" 


£ प्‌ — 


मानव समुदाय कों अवधारणा 


._ इस तरह स्पष्ट है कि वाल्जर ने आधुनिक सिद्धान्तो में अभिव्यक्त हीते- 
जली व्यक्तिवादी मान्यता को अस्वीकार कर दिया' तथा उन्होंने सामुदायिक 
= पर जोर दिया । वाल्जर के अनुसार " मानव समुदाय - एक बितरणास्मक 
पेमुदाय है | “३२ व्यक्ति एक दुसरे. से चीजों में अपनी हिस्सेदारी ater करते 
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उन्हें बाँटने तथा उनका विनिमय करने के लिए मिलते हँ । दूसरे शब्दों में कह्‌ 
सकते हैं कि “ व्यक्ति अन्य व्यक्तियों से चीजें बाँटता है । "१०२ यहाँ बांटने का 
ag चीजों को देना, वितरण करना, विनिमय करना आदि है । सामुदायिक जीवन 
के बारे में वाल्जर कीं दो बातें उल्लेखनीय हैं: प्रवम, सामुदायिक जीवन मे 
व्यक्ति की भूमिका उपभोक्ता या उत्पादक की नहीं हैं, वरन्‌ उसे वस्तुओं को 
प्राप्त करने वाले के रूप में लिया गया है । अतः व्यक्ति स्वत: वितर णात्मक 
सिद्धांतों के घेरे के अन्दर आ जाता है । “ हमारी अपनी प्रकृति क्या है ? हमारे 
अधिकार क्या है ? हमारी आवश्यकता क्या है ? हम वया चाहते हैं, किस चीज 
के लिए योग्य हैं आदि प्रश्नों के उत्तर वितरणात्मक सिर्द्धातों में परावित हो जाते 
हैं जो कि वस्तुओं की गतिविधियों को नियंत्रित करती है। * ४ 

इस संदर्भ में वाल्जर उदाहरण देते हुए कहता है कि अर्थ-ब्यवस्था में मेरा 
स्थान, राजनीतिक व्यवस्था में मेरी स्थिति, साथियों में मेरी प्रतिष्ठा, मेरो भीतिक 
संपदा आदि सभो चीजें मेरे को अन्य व्यक्तितयों से मिलाती हैं । अतः मेरे पास जो 
भी सही या गलत, न्याय-संगत या अन्याय-संपत है, उसे वितरणात्मक सीमाओं 
तथा सहभागी ब्यवितयों को संख्या पर ही देखा जाना चाहिये । द्वितीय, जिन 
वस्तुओं का वितरण किया जाना है, ag सामाजिक वस्तुएं होती हैं, जैसा कि पीछे 
उल्लेख कर चुके हैं कि हर वस्तु का सामाजिक पक्ष होता है । इसी कारण उस 
विशिष्ट बस्तु की वितरण-व्यवस्था की न्थाय-संगतता की कसौटी सामाजिक 
स्वीकृति पर ही निर्भर करती है । ag सामाजिक स्वीकृति हमारी सहभागी समश 
पर निर्भर करती है । 


राजनीति-विज्ञान विभाग सी्ञाराम गुर्जर 
राजस्थान विश्वविद्यालय 

जयपुर- ३०२००४ 

(राजस्थान) 


टिप्पणियाँ 


१. नव-काण्टवादी विचारको की रचनाएँ इस प्रकार हैं: राल्स, जात; ९ 


थिअरो ऑफ जस्टिस, के स्ब्रिज : मास, १९७१ बलिन, इसेह 2H टू कात्सैः 
SA आक लिबर्‌टी, फोर एसेज ऑन लिबर्टी, sauté १९६२ | 
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ae 


~ 


fe ओरिजिनल पोजिद्यन, aida. 


डोज ate ए थिअरी ata जस्टिस्‌, आवसफोर्ड 
हायक, ए; दि कान्स्टिटयूशन ऑफ लिवश्टी 
० नोजिक, रॉबंट; अनाकि, स्टेट एण्ड गुटोपिया 


, स्मिथ, स्टेवन, बी. : “ हिंगल्स क्रिटीक ऑफ लिबरालिज्म, " अमेरिकन 


पोलिडिकल साईन्स रिव्यू, खं. ८०, नं. १, मार्च १९८६, पृ. १२२ 
aay 


, सॅण्डलू, माइकेल : लिवरालिज्म एण्ड लिमिट्स ऑफ जसूटिस, न्यूयाक ' 


केस्ब्रिज युनिवसिटी प्रेस, १९८२, पृ. ५ 


, गिलेस्पी, एन्‌. ए : “ हेगल्स लिबरालिज्म ” दि रिव्यू ऑफ पोलिटिक्स, 


खं. ४७, नं. 3, जुलाई १९८५, पृ. ४४६ 


. सेंण्डल, माइकेल : (सम्पादित) लिबरालिज्स एण्ड इट्स क्रिटोक, आक्स- 


फोडं : ब्रासिल ब्लेकवेल, १९८४, पृ. ५ 


. मॅकिण्टायर, जलासूदेर : आफ्टर aed, नोत्रे दोम, १९८१ 
. टेलर, चार्ल्स : हेगल, केम्ब्रिज युनिवर्सिटी प्रेस, १९७५, साथ ही देखिए 


“ आटोमिज्म ” अस्कीन कोण्टोस : (सम्पादित) पॉवर, पजेशन एण्ड 
फ्रीडम : एसेज इन ऑनर ऑफ सी. बी. सॅक्‌फर्‌सन्‌ टोरण्टो, (९७ 


, उगर, रोबटो : नॉलेज एण्ड पोलिटिक्स, न्यया : फी प्रेस, १९७५ 


Sa, माइकल; उपयवत 


. मँकिण्डायर, अलासदेर, उप्यक्त, प. २२२-३३, सार्थ ही देखिए, गुट्‌- 


मैन अमी, “ कम्यनिटेरियन क्रिटोकस ऑफ लिबरालिज्म ” फिलोसफी 
एण्ड पब्लिक अफेअर स, खं.- १४ नं. ३, १९८५, पृ. २०८ 


- सँण्डल, माइकेल (सम्पादित) उपर्युक्त, प्‌. ९ 

` गुटमेन, अमी : उपर्युक्त, पृ. ३०८ 

- वाल्जर, माइकेल : स्फिअरस ऑफ जस्टिस, बेसिक बुक्स, १९८३, पू. रे 
` ट्यूवर, एन्ड्रिज : (स्फिअर्स ऑफ जस्टिस को समीक्षा) पोलिटिकल थिअरी 


ख. १२ नं. १, फरवरी (९८४, पृ. १२० 


` वही 
५७. बही, प, ११८ 
- पाल्ज्र, माइकेल : उपर्युक्त, पृ. २१ 
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ag निश्चित रुप से नहीं कहा आ सकता कि राजकुमार सिद्धाय व्रात्य थे 
अथवा उनका लालन-पालन ब्राह्मण सामाजिक ध्यवस्था के अत्तगंत हुआ था | 
उपलब्ध आत्मक्थाओं से यह स्पष्ट होता है कि उनके सामने पूर्ण विकसित ' एवं 
जटिल ब्राह्मण सामाजिक व्यवस्था प्रचलित भी। उसके पर्याप्त प्रमाण हैं कि 
ब्राह्मणग-चिचार-धारा के समानान्तर श्रमण-विचार-घारा प्रचलित थी जिसके 
समाज के सामान्य रीति वाले मूल्यों का अपलाप किया गया था। ब्राह्मण 
विद्यार-घारा संस्थागत, बहिर्मुखो एवं कर्मकाण्ड में विश्वास करने वाली थी जबकि 
श्रमण परम्परा सामाजिक व्यवस्था में दृढ़ नियम के अनुपालन का आदेश नहीं 
देतो यी । अत्यधिक संभावना इस बात की है कि राजकुमार सिद्धार्थ ब्राह्मण 
परम्परा के संस्थागत एवं कर्मकाण्डीय विचारी के प्रति रुझान नहीं रखने के कारण 
श्रमण परम्परा के प्रति आकर्षित हुए होंगे। ऐसा भी प्रतीत होता है कि ब्राह्मण 
सामाजिक विचार-धारा के दकियानुसी होने के कारण उन्होंने उसको चुनौतौ 
देकर श्रमण परम्परा के प्रति अपनी सुदृढ अभिर्साच जाहिर की होगी। इस तथ्य 
की पुष्टी इस बात से भी होती है कि अपने परिवार को परित्यवत कर देने के 
अनन्तर बै आलार कलाम एवं उद्धव रामपुलत जैसे श्रमणों की शरण में जा कर 
उनसे ग्रहण करने योग्य को ग्रहण किया । 


_ बोधिकी प्राप्ति के उपरान्त भी उनकी प्रबृत्ति आदशं श्रमण सामाजिक 
सस्कृति की ओर ही थी । इन सबो से ag पता चलता है कि वे एक भ्रमणशील 
शिक्षक थे जिन्होंने श्रामणिक आंदोलन के सिद्धान्त का प्रतिपादन किया । जरमलक्ष्य 
प्राप्ति ही उनका प्रधान उद्देश्य था । इसके अतिरिक्त उन्होंने उस पथ को 
आलोकित किया जिस पर चलकर गहू-त्याग की बात सोची जा सकती है । 


रर बोद्ध-साधना का मल उददेश्य किसी at सामाजिक व्यवस्था के विकस्य 
[प्रतिपादित करना नहीं था, यद्यपि बाद में स्वयं “ बौद्धसंघ रूपी संस्थात्मक 


परासशं (हिन्दी), वर्षे ९, अंक २, याचं, १९८८ 
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रूप में वह स्थापित हो गयी । इसके अतिरिक्त ate एव ब्राह्मण पद्धतियों में धमे 
की अवधारणा भिन्न है। ब्राह्माण परस्परा में वर्ण एवं आश्रम की सामाजिक संस्थाएं 
भ्रमे के अंग हैं। पर बौद्ध पद्धति में धर्म का सामाजिक व्यवस्था के योत्रिक उपाय से 
कोई लगाव नहीं होता । सुख की इच्छा ही बौद्ध धर्म में नैतिक आचरण को जन्म 
देती है । नैतिक कारणता कें नियम को अच्छी तरह से समझ लेने के बाद सुख 
की इच्छा के लिए नैतिक आचरण आवश्यक प्रतीत होता है । बौद्ध योजना में 
नैतिक आचरण आवश्यक होते हुए भी एक प्राथमिक तथ्य है, साधन ही महत्त्वपूर्ण 


बस्तु है 


श्रमण परंपरा ने सामान्य रूप से एवं बौद परम्परा ने बिशेष रूप से कितो 
बैकल्पिक सामाजिक व्यवस्था का आरम्भ नहीं क्रिया । उन्होंने देनिक जीवन के 
लिए किसी घरेलू रश्मों के नियम की स्थापना की ओर भी ध्यान नहीं दिया। 
निम्नलिखित तरको के आधार पर इस मत को संपुष्ट किया जा सकता है । 


नत किसी ऐसे साहित्य की उपलब्धि नहीं होती है जो देविक कर्मकाण्डों का 
नियंत्रण कर सके । दूसरे शढरों में, ब्राह्मण परम्परा के TAA का कोई विकर 
बौद्ध जीवन पद्धति में देखने को नहीं मिलता । इस. संदभ में सिगालोवाद सुत्त, 
गहपति और अभिसासाचारिका इत्यादि कुछ सुत्त ही उपलब्ध होते हैं । इन सबों 
फे आधार पर यह प्रतीत होता है कि सामाजिक नैतिक उपदेशों को आयात किया 
जा रहा हे परन्तु इसे ब्राह्मण धर्म क गृह्य सुत-सूत्र ही प्रति-स्थापना नहीं कहू' जा 
सकता । अधिकांश बौद्ध साहित्य आश्रय सम्बन्धी क्‍यों है? 


अनेकों आधनिक विद्वानों ने बद्ध को एक समाज-सुधारक के रूप में स्वीकार 
किया है । उन लोगों ने यह भी सुझाया है कि वे जातिःप्रथा के face थे। फिर 
भी वर्णव्यवस्था को दैतिक सामाजिक संस्था के रूप में स्वीकार करने में उन्हें - 
आपत्ति नहीं थी । बुद्ध ने हमेशा किसी संस्थागत सीमाओं का समर्थन नहीं किया 
इस लिए उन्होंने मोनास्टिक व्यवस्था में किती दूसरे संस्थाओं के निर्माण की निन्दा 
की । अगर कोई संघ का सदस्य बन जाता है तो वह स्वभावत: पहले के सभो वंधनों 
से, जिसमें जाती एवं कुल भी शामिल हैं, मक्त हो जाता है । परन्तु क्षत्रिय को 
परम्परागत सामाजिक व्यवस्था के सदस्य रहते हुए भी श्रेष्ठ समझा जाता है। 
क्या इसे बृद्ध का जाति-विरुढ मत माना जाय ? दासत्व के सम्बन्धमें भी 
` प्रकार की समस्या देखने को मिल 


सावंभोमिकता ही वोद्ध-पद्धति की विशेषता है क्योंकि इसका मूलोद्देश्य 


सार्वभौम दु:ख की परिसमाप्ति है। इसका सम्बन्ध दैनिक जीवन के कार्यकालापीं 
| CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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पे सम्बन्धित नियमों का निर्माण करमा नहीं है । बहु स्थानीय रीति-रिवाजो 
सामाजिक सहिता एवं समाज के सामान्य नियमों के ग्रहण से भी सम्बन्धित नहीं 
है। उदाहरण के लिए चीन में कन्फ्युसियस्‌, जापान में शिन्तो और तिव्वत में वौन 
र्म के साथ इसका मंत्री-सम्बन्ध है । भारत वर्ष में भी इसकी यहो मनोवत्ति थी । 
ag का जन्म शून्य में नहीं हुआ था । उसके पीछे एक हामाजिऊ पष्ठ-भमि थी 
डिसको वे सुधारना चाहते थे । उन्होने अपने भक्तों को ब्राह्मण परम्परा द्वारा 
स्थापित गृह्य सूत्रों को मानते हुए भी कुछ निश्चित नैतिक जादर्णों का पालन 
करने का परामर्श दिया या । आश्रम सम्बन्धी aig साहित्य सामान्य अनयायियों 
के साथ न्याय नहीं कर सकता क्योंकि यह तत्कालीन कुछ दैनिक रश्मों 
र aa करता है । संभवतः उदयनाचाय इस तथ्य पर बहुत अधिक जोर 


बौद्ध परम्परा के उपलब्ध साहित्य से यह स्पष्ट है कि इस पद्धति ने किसी 


सामाजिक योजना या सामाजिक संहिता को उपस्थित नहीं किया जो ब्राह्मण 
सामाजिक विचारधारा के प्रतिस्थापन का कार्य कर सके । 


क्या बौद्ध साधना असामाजिक है? क्या इसका सम्बन्ध परित्याग से है? 
बया यह मात्र संन्यासियो के लिए है क्या यह पूर्णतः असांसारिक एवं सामाजिक 
पमध्याओं के प्रतिकूल है ? ये विचार पूर्णतः असत्य हैं । 


= es ने सभाज के विभिन्न वर्ग के लोपों को ध्यान में रखते हुए विभिन्न 

रा के बारे में की थी । इस बात का उल्लेख उपलब्ध 

हे पने समय का अधिकांश भाग शहर के ही बाहर व्यतीत किया था, 

0 हा जंगल एवं पवतो पर नहीं । उनके उपदेशो में मूल वैयक्तिक 
त के साथ ही सभी लोगो के सुखों का लक्ष्य भी जुड़ा हुआ है। 


“ aus pene रूप से समकालीन समाज के समान स्तर के स्थापित मूल्यों 
इस त । सामान्य मनुष्य के लिए सुख जीवन का मुख्य लक्ष्य था । बुद्ध भी 
पे nas करते थे परन्तु उनका सुख का संगत्य सामान्य बिचार से 
फि घन an au था । उन्होंने लोगों को इस तथ्य का एहसास दिलाना चाहा 
वाला नहीं है! : से सुख प्राप्त करने के जो सामान्य रास्ते हैं, उनसे काम चलने 
अपने उपदेशो a iS सामाजिक व्यावस्था में बिना कोई परिवर्तन लाये उन्होंने 
| पस मुख्य रूप पर समाज-सुधार का अथक प्रयास किया । उनका 

me नप से लोगों को उनकी परिस्थितियों से ऊपर उठाने का प्रयास था जो 


पाचार fi म्‌ = Sees 
पम सं ते संप्राहत०कहों फे जाह्णआक्ापत्ताकेता पालिका से क| इस 
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| 
अर्थ में चनोती दो छि ब्राह्मण कर्मकाण्ड के | 
वादन किया जो समाज को परिवर्तित कर एक आदश र | 
उनकी चुनौति पिसी वैकल्पिक समाजिक व्यावस्था के लि नहां थी । र 
सिगालोवाज ga * में यह्‌ क्रिय गी दैनिक फर्म- 
काण्ड के प्रति क्या मतोर्वात थी ' उक्त सुत्त में बुद्ध ने एक सामान्य अनुयायी 
को ब्राह्मण परम्परा में बताये गये तरीके से दैनिक कार्यो के सम्पादन के अनन्तर 
माता-पिता, शिक्षकों, पत्नी, मित्रों, दासों, श्रमणों को क्रमशः छः दिशाओं के रूप 
में मानने का उपदेश दिया है। इन छः प्रकार के सम्बधो के सुरक्षा के लिए उन्होंने 
चार प्रकार के दुणों से बचने की चेतावनी दी है- हृत्या, चोरी, यौन, दुराचार 
एवं असत्य भाषण। इसके द्वारा उन्होंने इन चार प्रकार के दुर्गुणों से बचने की | 
चेतावनी दी है । उनके अनुसार इन क्रृत्यों के सम्पादन से एक सामास्य शिष्य | 
चौदह प्रकार के दुर्गुणो से छूट सकता हे । | 
ग्रह स्पष्ट हे कि यह पद्धति, जो सामाजिक सं के चार सिद्धान्तो a | 
संतुलित तथा समाज के भलाई में निहित है, सामाजिक घ्यवहारों के विशिष्ट एब | 
भावात्मक संहिता को प्रस्तुत करतो है । इस सुत्त में धन के विस्तार के बजाय | 
दान के महत्त्व पर जोर दियाहै। | कार के ॥ 
आवश्यक सदाचरणों के J नृशंसा | 
के लिए आधार के रूप में हुआ है शामिल हैं। | 
(१) पूर्णतः सामाजिक नैतिक सिद्धान्त (२) समाज के दुरावरण की 
परिस्थितियों की आलोचना और (३) सांसारिक आचरण के सिद्धान्त जी सामा | 
जिक उन्तति की ओर ले जाते हैं । | 


अत; #49 में कहा जा सकता है कि बौद्ध एवं ब्राह्मण परम्पराओं की 
मनोवृत्ति मूलत: भिन्न है। उनके धम्म के संप्रत्यय भी भिन्न हैं । ; 
ब्राह्मण सामाजिक परम्परा में संस्थानात्मक सामाजिक निर्माण पर जीर है 
ब कि बौद्ध परम्परा में ये मानवीय स्वातंत्र्य के रोडे हैं। यही कारण हैं कि 
उन्होंने दैनिक जीवन के लिए किसी वैकल्पिक सामाजिक संहिता पर जोर 7 
= दिया] संभवत: बौद्ध अनुयाथियो ने या तो सामाजिक त्यवहारों का AST] 
| किया था या उनका बहिष्कार क्रिया । यही कारण है कि बौद्ध परम्परा अर्थि | 
संख्या में लोगों को आकर्षित करने में विफल रही | 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


&g एवं ब्राह्मण सामाजिक बिचार 


adalat मात्र इस अथ मे देसको किट पत्र आद 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


१७७ 


पर बोहू परम्परा अचामाजिक महीं दै । यह ब्राह्मण सामाजिक व्यवस्था को 


रेश समाज के निर्माण के लिए नैतिक 


£ 


सामाजिक निर्देशों को प्रारम्भ किया, जिसे ब्राह्मण परम्परा सामाजिक विचारों के 
पुरक के रूप में समझा जाना चाहिए न कि उसके पुर्णत; विरोध के रूप में । 


दर्शनशास्त्र विभाग ~ प्रभाकर fare 
नव नालन्दा महाविहार 
नालन्दा- ८०३११३ (बिहार) 


व्प्बिणियाँ 


१० नास्त्येव तद्दशेनं यत्र सांबृतमित्युक्त्वापि गर्भाधावाद्यन्त्येष्टिपर्येन्ता 
दकी क्रियाम्‌ जनो नानुतिष्ठन्ति । आस्मतत्त्वविधेक्र, पृष्ठ- ४१७ | किक 
२- दीघ निफाय- २ ७ 


ETS SSS कः 
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i 
है 
उ 
७ तर 
गांधी जी का धर्म-दइशेन : 
प्र 
७ x न्‌ sank af कतय भ 
इश्वर के अस्तित्व सम्बन्धी युक्तया 

उ 
a 
तः 
गांधी जी के अनुसार feat की जेयता के संबंध में दार्शनिकों ने तीन न 
दृष्टिकोण अपनाए हैं। “ कुछ ज्ञानवानू लोग ईश्वर को अज्ञेय मानते हैं, कुछ वि 
अन्य उसे ' अज्ञात ' समझते हैं, और बोर कुछ हँ, जो नेति-नेति ' के रूप में र 
2 उसे परिभाषित करते gi? तः 
)' ईश्वर न केबल अनुभवातीत है बल्कि मनुष्य में अंतर्निहित भी है। बह छ 

किसी भी मोक्षार्थी द्वारा, जिस हद तक ag उसमें अंतनिहित है, आत्मसात्‌ किया 
जा सकता दै । इसलिए ईश्वर को पूर्णतः ' अज्ञात ' समझना, अथवा “ अजेय ' ते 
मानना आत्मखंडन है । और फिर ' अज्ञात ' कहने वाले को कम से कम इतना तो के 
शात है कि वह भज्ञात हे । é 
ईश्वर का वर्णन ' नेति-नेति ' द्वारा भी नहीं हिपा जा सकता । इस प्रकार र 
का वर्णन पूर्णतः नकारात्मक है और वह अंतत: ईश्वर को शून्य घटित कर दैता कि 
है । निषेध की प्रक्रिया द्वारा ईश्वर केवल एक रिक्त अभाव भर रह जाता है । य 

उसका हर चीज़ से पृथक्करण कर दिया जाता है । गांधी जी ईश्वर को एक 
क पुर्णत: अमूं वस्तु नहीं मानते, वल्कि उसे वे एक मूर्तमान्‌ ओर सर्वंग्यापी वास्त का 
क्‌ विकता के रूप में ग्रहण करते हैं । ईश्वर से कुछ भी पृथक्‌ नहीं किया जा aad! | ER 
र ag एक ऐसा आध्यात्मिक नियम है जो ' एक पत्थर तक में ! अभिव्यक्त होता है a 
गांधी जी आग्रहपूर्वक यह मानते हैं। “पु 
कि आओ फिर भी ईश्वर एक अर्थ में अज्ञात दै । अर्थात्‌ जिस अर्थ म डः 
अन्यान्य वस्तुओं का ज्ञात प्राप्त करते हैं- बुद्धि अथवा ज्ञानेन्द्रियों से- उस अ त 
उसका ज्ञान प्राप्त नहीं किया जा सकता । आध्यात्मिक होने के नाते, ईश्वर ag fa 


परामर्श ( हिन्दी), वर्ष ९, अंक २, माच, १९८८ = 
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है, मातव दृष्टि के परे है । अपनी इंद्रियो से हम जो कुछ भी ' देख पाते ' हैं, 
उससे ईश्वर बित्कुल भिन्न हे । वह इन्द्रियातीत है। २ 


ईश्वर का ज्ञान प्राप्त करने में बुद्धि भी असमर्थ है । ईश्वर बौद्धिक समझ 
के बाहर है । उसका विधान समझ पाने में मानव-वुद्धि अक्षम है । वह मानवी 
प्रज्ञा से परे है । जिस तरह वह इंद्रियातीत है, उसी प्रकार ae वाक्‌ और बृद्धिका 
भी अतिक्रमण कर जाता हैं। ? i 


गांधी जी का ईश्वर में अटूट विश्वास था । वे एक निष्ठावान व्यक्ति थे । 
उनका विश्वास था कि मानव जीवन को प्रकाशित करने के लिए ईश्वर में एक 
जीवित आस्था का होना अनिवार्य है । ऐसा मानने में निष्ठा बहुत जरूरी है । 
तकं द्वारा हम अनेकों प्राक्कल्पनाएँ बना और मिटा सकते हैं । वाद-विवाद में कोई 
नास्तिक शायद जीत भी जाए, लेकिन गांधी जी का ईश्वर में विश्वास तकं और 
बिवाद को पीछे छोड़ देता है। उनके लिए तो बस, ' ईश्वर है, और हमेशा 
रहेगा' ” । वे यह मानते हैं कि इस विश्वास के लिए उनके पास कोई बौद्धिक 
तकं ग्रा युक्ति नहीं है। निष्ठा, विवेक से परे होती है । अतः असंभव के लिए 
प्रयत्न करना बेकार है। * 


और फिर भी गांधी जो इसी असंभव प्रयत्न को त्यागते नही । उनके विविध 
लेखन में हमें ऐसी अनेक युक्तियाँ और तकं मिलते हैं जो भले ही ' सिद्ध ' करने 
के लिये न दिये गये हैं कितु जो कम-से-क्रम ईश्वर के अस्तित्व को पुष्ट तो करते ही 
हैं। गांधी जी इस प्रकार ईश्वर के अस्तित्व को एक सीमा तक प्रमाणित करते 
प्रतीत होते हैं । थे “ प्रमाण ' लगभग एक प्रशिक्षित दार्शनिक की भाषा में प्रस्तुत 
किये गये हैं और इन्हें निम्नलिखित परंपरागत Meat के अन्तर्गत व्यवस्थित किया 
जा सकता है 


व ता मीमांसात्मक युक्ति ( “ऑपण्टॉलॉजिकल भार्गृमेण्ट ') - इस युवित 
=e स्वरूप कुछ इस प्रकार है- ईश्वर का ae एक संपुर्ण सत्ता का 
सकता है ue यदि इस सत्ता का अस्तित्व तक नहीं है तव पढ्‌ प्रत्यय कैसे हो 
cont, अतः ईश्वर का अस्तित्व है । इस युक्‍त का आग्रह यह भी है कि 
ee र न ' प्रत्यय हमारी समस्त चितना में अनिवार्यतः अंतनि हित 
“प्रस म BEE वचार में हो ' सत्य ' की धारणा अंतर्बेतित है त i प्रकार 
क्र १ विचार मे“ मूल्य ' और * अपरिमित ! के विचार में ' परिमित ' 
निहुँ as ईश्वर की ` संपृर्ण-सत्ता ' के विचार में उसका “अस्ति ' 
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विख्यात दार्शनिक कांट ते ' अस्तित्व के विचार ' और “ वास्तविक अस्तित्व! 
में अंतर बताकर प्रत्यय-सत्ता युवित की कड़ी आलोचना की है । किन्तु निरपेक्षः 
वादियों ने इस युक्ति को पुनः प्रतिष्ठित किया । उनका कहना है कि ईश्वर बे 
' वास्तविक -अस्तित्व ' की अन्यान्य विषयों के अस्तित्व से तुलना नहीं की जा 
सकती । ईश्वर का ' अस्तित्व ' और उसका ' विचार ' संपाती हुँ । ईश्वर के संदर्भ 
में ' प्रत्यय ' बोर ` अस्तित्व' अलग-अलग नहीं हैँ । 

गांधी जी कहते हुँ कि ' ईश्वर रत्य है सूत्र में ' सत्य ' 'ईशवर ' का केवल 
एक विशेषण (गुण) मात्र नहीं है । बल्कि ag वही है । यदि बहू (ईश्वर) सत्य 
नहीं है तो वह कुछ नहीं है। सत्य संस्कृत में सत्‌ ' है । सत्‌, अर्थात्‌, “है! 
(अस्तित्व) 1 ae: सत्य 'है' में निहित है। ईश्वर (ही) है ओर कुछ 
नहीं है । * 

इसी युक्ति को और भी स्पष्ट करने के लिये मातों गांधी जी ने ' ईश्वर 
सत्य है ' की बजाय ' सत्य ईश्वर हे ' कहना आरंभ कर दिया । ' ईश्वर सत्य है” 
प्रतिज्ञप्ति में ईश्वर के अस्तित्व पर संदेह किया जा सकता है और तब ' सत्य ' 
किसी ऐसी सत्ता (? ) जिसका अस्तित्व ही नहीं है के संदर्भ में विधेय बन जायेगा। 
ऐसी प्रतिज्ञप्ति की कोई ताकिक सार्थकता नहीं रहेंगी । किन्तु ' सत्य ' के संदर्भ 
में कोई संदेह नहीं रह सकता । वह हमारी बैचारिक प्रक्रिया में ही अंतनिहित है। 
सत्य का तो अस्तित्व होता ही चाहिए और यह अस्तित्ववान्‌ सत्य सिवा अस्तित्व 
के और क्या हो सकता है । इस प्रकार जब यह कहा जाता है कि ' सत्य ईश्वर 
है ' तो इसका मतलब है कि ' ईश्वर ' और ' सत्‌ ” एक ही है । वह सत्‌-स्वरूप 
है । यह प्रतिज्ञप्ति कुल मिल्ला कर, इस प्रकार, ईश्वर के अस्तित्व का प्रमाण 
बन जाती है । ४ ५ 


(ii) विश्व-कारण युक्ति (कॉस्मॉलॉजिकल आर्गुमेंट)- अपने परंपरागत | 
रूप में इस युक्ति के अनुसार प्रत्येक घटना का कोई कारण होता है और कारणों 
की यह शृंखला हमें एक प्रथम कारण अथवा मूल-कारण की ओर संकेत करती | 


ड हैं । इस मूलकारण, जिसका ' अपना कोई कारण महीं होता, अर्थात्‌, ईश्वर, न :ऱ्या 
। बिता कभी न समाप्त होते वाली कारणों की श्रृंखला बव्याख्यायित रहै | | 


जाती है । 9 


गांधी जो अपनी पारंपरिक शैली में कहते हैं कि यदि हमारा अत्तित्व है | 
यदि हमारे माता-पिता और फिर, उनके माता-पिता का अस्तित्व रहा है तब ग | 
विश्वास करना ठीक ही है कि समस्त सृष्टि के भी माता-पिता होने चादिम। | | 
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सारांश यह हैं कि विश्व कोई स्वयं~व्याख्याथित व्यवस्था नहीं है और इसलियें 
इसकी व्याख्या ' प्रथम कारण ' की परिकल्पना पर ही निर्भर करती है । ईश्वर 
वष्टि का यही प्रथम, मूल-क्रारण है । 


fs 
क्‌ 


ap ow 
zi 


तार्किक्र रूप से उपरोक्त यु [लोचना की जा सकती है । कहा जा 
सकता है कि यदि कभी न समाप्त होने वाली कारणों की श्रृंखला समझ में नहीं 
आ. सकती तो ऐसे कारण की धारणा भी, जिसका अपना कोई कारण न हो, समझ 

पु तर - र माने में प्रत्यय- 


मल-कारण का 


समाप्त हा गया 

और उपक साथ 
निरस्त न 
व्याख्यायित नहु 

ए, एन्‌. वाहि, [स बात की आर स्पष्ट संकेत किया है कि प्राकृतिक- 

व्यवस्था की कोई भी पुणं व्याख्या, विना किसी पसे तत्त्व को स्वीकार किये 

नहीं की जा सकती कि जो प्रकृति से परे न हो । हम प्रकृति ओ, प्रकृति का 

संक्रमण किये बिना, सार्थक रूप से समझ नहीं सकते । 

इसी वात को गांधी डी भी कुछ-कुछ देख पाये हैं । वे कहते है कि aie 
सभी चीजें सतत ofertas और नश्वर हैं कितु इस परिवतंन के पीछे एक 
ऐसी जीवित शक्ति भी है जो स्वयं अपरिविर्तनीय है, ओर सभी को नि्वंत्रित करिये 
है । यह शक्ति ऐसी नहीं है जिसे chad से देखा जा सके । यह एक आध्या- 
तिक शक्ति, अर्थात, ईश्वर है । " शांधो जी इस प्रकार विश्वकारण युक्ति को 
पुनर्गीवित करते प्रतीत होते हुँ । 

(iii) आयोजन शक्ति (टीलिवोलाँजिकल- आगुंमेण्ट)- यह युवित अभि- 
कल्प युक्ति | आर्गुमेण्ट फाम डिजाइन) के नाम से भी जानी जाती है । व्यवस्था 
और प्रयोजन तथ्यों ' से यह यवित व्यवस्था के स्रोत, अर्थात्‌ एक बुद्धिमान्‌ 
आयोजक इश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करती है । प्रकृति में प्रयोजन और 
UW के कई साक्ष्य देखे जा सकते हैं किन्तु प्रयोजन की कल्पना तभी की जा 


EN छ जब हम एक ऐसे बद्धिमान-मन को भी स्वीकार करें जो प्रकृति में 
Nee yy प्रदाः 


की यांत्रिक अवधारणा असिद्ध हो चुकी है 
क्री सामान्य अवधारणा भी वैज्ञानिकों ने 
पित का आग्रह कि प्रकृति स्ववं 


न करता हो । 


ईथर यह्‌ महसूस किया गया है कि विकास-क्रम सहज यांत्रिक क्रिया नहीं 


है।इ कुछ अधिक है । विकास के उत्पाद केवल पूर्वावस्थाओं के परिणाम 
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मात्र (रिजल्टैण्ट) नहीं होते, वे उद्गामी (एमजेंट) होते हैं । उनमें नए गुण और 
उच्चतर मूल्य होते हैं । तब यह प्रश्‍न उठता है कि विकास में उदगामी गुणों के 
लिए कौन जिम्मेदार है ? और एक बार फिर, उचित व्याख्या हेतु, ईश्वर की ही 
परिकल्पना करनी पड़ती है | 

बहुरूपो और भव्य अनेकता के पीछे गांधी जी प्रकृति में प्रयोजन और 
अभिकल्प की एकता पाते हैं । "० वे यह महसुस करते हैं कि विश्व में व्यवस्था 
की ब्याख्या aa यांत्रिक नियमों द्वारा नहीं की जा सकती क्योकि कोई भी अंध 
नियम जीवन को नियंत्रित नहीं कर सकता । ' * ' जीवन ', गांधी जी की काब्या- 
त्मक अभिव्यक्ति के अनुसार, ' एक उत्कंठा है ' १२ अर्थात्‌, ag पूर्णता की ओर 
एक विकासोन्मुख प्रक्रिया है । तब वह नियम, जो जीवन को नियंत्रित करता है, 
ईएवर ही होना भाहिये । 

(iv) नीति-परक युक्ति (मॉरल आर्गुमेंट)- उपरोबत तीन बौद्धिक 
युवित्यों के अतिरिवत गांधी जी ईश्वर के अस्तित्व के लिये एक नींति-परक युवित 
भी प्रस्तुत करते हैं । यह बहुत कुछ विख्यात दार्शनिक कांट द्वारा प्रस्तुट नीति- 
परक पुक्ति के ही अनुरूप हैं। 

गांधी जी का एक मुख्य लक्ष्य धर्म के वास्तविक स्वरूप का समर्थेन करना 
था | और उसे, एसे घर्म से जो केवल रीति-रिवाजों और कर्मकांड तक ही सीमित 
हो, अलग करना था । इसके लिये धर्मी के नैतिक आयाम पर उन्होंने बल दिया 
भोर उसमें नैतिक आस्था के लिये गुंजाइश की । 


यदि हम नैतिक चेतना के अपने अनुभवों को, जो हमें अंतर्ध्वनि के रूप में 
प्राप्त होते हैं, स्वीकार करें तो उन्हें पालन करने के लिये हम अपने को पूर्णतः 
बाध्य पाते हैं । इस नैतिक नियम का, गाँधी जी के अनुसार, प्रतिरोध तहों किया 
जा सकता | काट की भाषा में यह ' निरपेक्ष-नियोग ” (कॅटागरीक्कल इम्परेटिब) 
होता है । यह एक ऐसी माँग है जिसकी कोई शतं नहीं हो सकती और इस नैतिक 
नियम का कतंव्यस्थ पालन असत्य नहीं माना जा सकता । अतः हम सब, सत्य को 
जिस तरह देख पाते हैं, उसका ही पालन करते के लिये बाध्य हैं । 


और यदि यह्‌ बात सही है तो एक सच्चा जीवन, जो नैतिक जीवन भी है, 
उस सत्य की ओर क्रमिक विकास है और अभिव्यक्ति है जो स्वयं इतिहास और 
विकास के परे है । ऐसे सत्य को गांधी जी ईश्वर कहते हैं । वह अंतर्ध्वनि, वह 
लघु चेतना, जिसका प्रतिरोध संभव नहीं है, परमात्मा की आवाज के अतिर्खित 
और कुछ नहीं हो सकती । 
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(४) अर्थक्रिया-परक युवित (प्रेंग्मेंटिक आगंमेंट) यह युक्ति यह बताती 
है कि ईश्वर की हमारी आस्था उपयोगिता पर आधारित है । इसे सर्वप्रथम 
अमरीकी दार्शनिके विलियम जेम्स ने प्रस्तुत किया था । उसने ईश्वर के प्रत्यय 
को इसलिये प्रमाणिक माना क्‍यों कि यह हमारे भावनात्मक और व्यावहारिक 
हित में है । जेम्स के लिये किसी भी वस्तु की प्रामाणिकता को पुष्ट करने का 
एक मात्र मापदंड उसकी उपयोगिता से ही मान्य है । 


गांधी जी भी ईश्वर की आस्था में भावनात्मक और व्यावहारिक उपयोगिता 
पाते हैं; कितु यह आस्था एक जीवित-आस्था होनी चाहिये । गांधी जी अंध विश्वास 
और जीवित-आस्था में अंतर करते हैं । अंध्र-विश्वास शब्द तथा परंपरा द्वारा 
आरोपित होता है तश्र! केवल बाह्य संस्थाओं द्वारा ही कायम रहता है, किन्त 
जीवित-आस्था केवल अंदर से ही विकास कर सकती है १३ और यही कारण है 
कि अत्यंत विपरीत परिस्थितियों में भी वह्‌ अटूट बनी रहती है । वह स्वयं 
प्रज्वलित है और मानव जीवन को अधिकाधिक प्रकाश देती है । 


गांधी जी के अनुसार, ईश्वर में हमारी जीवित-आस्था ने जीवन की अनेक 
पहेलियों को वुझाया है । इससे हमारे दुःख मिटे हैं । यह हमारे जीवन का सहारा 
है और मृत्यु मे एक मात्र सांत्दना है । इस विश्वास के कारण ही सत्य की हमारी 
कोई भी खोज रुचिकर और सार्थक बन जाती है । जिस व्यक्ति में भी ईश्वर के 
प्रति एक जीवित-आस्था है वह कभी अकेला और असहाय नहीं पडता । यदि ईश्वर 
से उसे शक्ति और बल प्राप्त नहीं हो तो सभी प्रकार की यंत्रणाओं को, विना 
किसी मनोमालिन्य और शिकायत के सह पाना, मनुष्य के लिए संभव नहीं 
होता ।१ ४ 


: (vi) शब्द प्रमाण (अथॉरिटेरियन आरगुमेट)- गांधी णी ने ईश्वर के 
भस्तत्व के संबंध में जो शब्द प्रमाण प्रस्तुत किया है, वह वेद के शब्द पर आधा- 
रित नहीं है ।- जैसा कि प्रायः भारतीय दर्शन के कतिपय संप्रदायों में हम पाते 

(गाँधी जी के [चतन में हमें इस युक्ति के तीन रूप मिलते हैं- 
ey थम, वह्‌ शब्द जिसका सूत्र atlas अनुभव प्रदान करता है । गांधी जी के 
शार प्रत्येक धर्म के कुछ ऐस रहस्यवादी ऋषि-मुनि हुए हैं जिन्होंने ईश्वरानु- 
भूति को अपरोक्षत: अतःप्रज्ञा द्वारा प्राप्त किया है । धामिक प्रतिभाओं के इस 
स्तुनिष्ठ अनुभव के सामने ईश्वर के अस्तित्व को प्रमाणित करने के लिये वस्तुत: 
और किसी अन्य युवित की आवश्यकता ही नहीं रहती | सभी देशों और जातियों 

पत-महात्माओं की अनवरत परंपरा ते ईश्वर की उपस्थिति की जो वास्तविक 
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रने के लिये प्रमाणस्वरूप 
को ही नकारना है । १0 


अनुभूति प्राप्त की हे, वह ईश्व 
काफी है और इस प्रमाण को 
गांधी जी दूसरे प्रकार के 
उनके अनसार ईश्वर में विश्वास कुछ लोगों 
लोग ईश्वर के अस्तित्व के विवाद में 
इन करोड़ों विद्वानों की पंक्ति में पाते हैं जिनः 
भी व्यक्ति ईश्वर में विश्वास 
सकता । 
और अंततः तीसरे प्रकार के शब्द का सुत्र स्वयं इरि 
इतिहास में ऐसा कोई काल-खंड नहीं मिलता जब ई 
न किया गया हो । सृष्टि के आरंभ से ही २ 
यह मान्यता रही है कि यदि हमारा अस्तित्व है तो 


यदि ईश्वर का अस्तित्व नहीं है तो हमारा अस्तित्व भी नहीं 
सूर्य के समान सुनिश्चित हू । १४ 
यदि केवल तर्क की दृष्टि से दे 


त्व के संबंध में उपरोक्त 
सभी यूवितयाँ स्पष्ट ही दोषयुवत हूँ और उन्हें भासानी से खंडित क्रिया जा सकता 


है । ईश्वर, अन्य आस्तिकों की तरह, गांधी जी के लिये प्र से आस्था और 
विश्वास का विषय है । गांधी जी तो यहाँ तक कहते ? 
रहेगा ही नहीं, . यदि वह स्वयं को प्रमाण का विणय 
करना बुद्धि को ईश्वर से ऊंचा मानना है। १८ 

ईएवर के अस्तित्व के विषय में दी गई सारी युर्वितयाँ केवल 
विश्वास को बल देने के लिए हैं, न कि वे नास्तिको और संदेहवादियों को आस्तिक 
बताने के लिये हैं। गांधी जी प्राथमिक रूप से यह मानकर चलते हैं % ईश्वर है और 
वही हमारे अस्तित्व और समस्त मूल्यों का खोत है। बाद का उनका अनुभव केवल 
इस विश्वास का समर्थन करता है और उसे एक अटट आल्या में परिवर्तित कर 
देता है । वस्तुतः रांधी जी के अनुसार ईश्वर की अभिव्यक्त मुख्यत नैतिक जीवन 
में होती है । तक यहाँ अधिक साथ नहीं दे सकता और afiaat वेकार हो जाती 
हैं । ईश्वर को प्राप्त करने के लिए हमें अपने सामान्य तर्क अनुभूति और विचार 
से ऊपर उठना पड़ता है। ईश्बरानुभूति के साव साथ विकसित होना पड़ता है । 
इश्वर को हम अपने स्तर पर नहीं पा सते । 

यदि हम धर्म के इतिहास पर दृष्टि डालें तो यह सुस्पष्ट है कि ईश्वर की 


धारणा के बिकास में एक निश्चित दिशा है । वह अनेकता से एकता की ओर, 


g 
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प्राकृतिक से आध्यात्मिकता को ओर, विशेष से सामान्य की ओर अग्रसर हुई है । 
faz की अभिव्यवित प्रकृति और आत्मा दोनों में ही है, किन्तु प्रकृति से अधिक 
ag आत्मा में अभिव्यक्त हुई हे! मनुष्य के वौद्धिक और नैतिक जीवन में उसका 
सर्वोच्च विकास देखा ज टे! 


सकता ह 


गांधी जी स्पष्टतः ईश्वर की इसी विकसित धारणा के उपासक हुँ । ईश्वर 


उनके लिए अद्वितीय हे, आध्यात्मिक है, और सार्वभौमिक 21 वह हर चीज़ में 


एकता की अनुभूति के लिए ही कार्यरत हैं । यही कारण है कि इस अतुभूति को 
सर्वाधिक नंतिक जीवन में देखा जा सकता है । ईश्वर आस्था का विषय है freq 
तर्कबुद्धि के fasa नहीं है । वह बौद्धिक जीवन का संक्रमण कर जाता है । 

व्यावहारिक, भावनात्मक और मनोवैज्ञानिक दृष्टि से ऐसे ईश्वर में विश्वास 
बहुत महत्त्वपूर्ण होता है । गांधी जी के लिए उसरी सर्वोच्च सार्थकता है । बहू 
उनके लिए निरपेक्ष: सत्य हे ।- गांधी जी ने अपने निकट ऐसे ही ईश्वर की 
आध्यात्मिक उपश्थिति को, जो उन्हें विचलित और व्याकुल करती है, और जो 
उन्हें ययाथं के प्रति आश्वस्त करती है, सदा अनुभव किया है । *° 


शासकीय रा. बि. महाविद्यालय, = सुरेन वर्मा 
भनासा- (म. प्र. )- ४५८११० 
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मूल्याँकन 


भारतीय दर्शने परम्परा में कमेसिद्धान्त का एक प्रमुख स्थान है। सभो भार- 
तोय दार्शनिक प्रणालियों में कर्मसिद्धान्त ने बहुत ही महस्वपूर्ण भूमिका निभाई 
है तथा इस प्रकार हम यह कह सकते हैँ कि यह भारतीय दर्शन का मेरुदण्ड है । 
ढोक इसी प्रकार बौद्ध दर्शन में भी इसका एक अतीव महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है। 
जहां तक बौद्ध दर्शन के कर्म के सातत्य एवं इसके फल देने की प्रक्रिया के सिद्धान्त 
का प्रश्‍न है; टामस एल. डावलिंग का कहना है, “ भारतीय बौद्ध दर्शन में कर्म 
सातत्य एवं इसके फल देने की प्रक्रिया का एक ऐसा सिद्धान्त है fe सांप्रदायिक 
साहित्य में इस सिद्धान्त की एक सुग्राह्म एवं सतत होने वाली व्याख्या केप्रति लोगों 
की चिन्ता को आसानी से समझा जा सकता है ” १ । जहाँ तक इस शब्द के प्रयोग 
का प्रन है यह कहा जा सकता है कि बोद्ध-पूर्व साहित्य में इसका प्रयाग धामिक 
या सामाजिक कर्म तथा मनष्य के कतंव्य के लिए किया जाता था । ईशोपनिषद्‌ में 
कर्म का प्रयोग इसी परवर्ती अर्थ में किया गया है। बौद्ध-ग्रंथों में भी यह अर्थ चला 
भा रहा है तथा वहां इसका प्रयोग बहुवचन में मनुष्य की आजीविका या कार्यों 
के अर्थ में किया जाता है। नागार्जुन ने अपने मध्यमक्रशास्त्र नामक ग्रंथ में 
कर्मफलपरीक्षा नामक अध्याय में इस सिद्धान्त का माध्यमिक दृष्टि से विवेचन 
अस्तुत किया हे तथा अन्त में इसकी ग्राहधता को निरस्त किया है। 


मध्यमकशास्त्र का कर्मफलपरीक्षा नामक अध्याय ३२ कारिकाओं में विभक्त 

। सवैप्रथम, संसार, जन्म, एवं मरण से संबंधित प्राचीन बौद्ध सिद्धान्तों का 
प्रतिपादन किया गया है। इसके बाद चेतना कर्मे तथा चेतयित्वा कम का विवेचन 
किया गया है। फिर कायिक-वाचिक-मानसिक कर्मों के प्रधानतेः सात भेद बतलाए 
गए & (i) कुशल-अकुशल वाक्‌ कर्म; (1) कुशल-भकुशल काय-कर्म; (मं) 
अशल अविज्ञप्ति कर्म (iv) अकुशल अविज्ञप्ति कर्म; (४) परिमोगान्वय पुण्य; 
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(vi) परिभोगान्धय अपुण्य तथा (vil) चेतना । इसके उपरान्त सौत्रान्विको के 
सिद्धान्तों एवं विज्ञानवादियों के सिंद्धान्तों का खण्डन प्रस्तुत किया गया है । फिर 
बीजसिद्धानत का विवेचन एवं दस प्रकार के कर्मों का निरूपण प्रस्तुत किया गया 
है। तदनन्तर सम्मितीय सिद्धान्त एबं घौचान्तिको फे मतों का खण्डन किया गया $y 
फिर कर्म के अविप्रणाश नामक धर्मे की चर्चा की गई है । अन्त में माध्यमिक शास्त्र 
में जो कर्म की स्थिति है, उसकी बिभिन्न दुष्टियों से परीक्षा करके यह प्रतिपादित 
किया है कि क स्वभावत: फल से स्वतन्त्र रहता है तया देश-काल की परिस्थि- 
तियों से भिन्न होने के कारण ag विशुद्ध सर्वेदूष्टिशून्य मात्र एक विचार है। 


सर्वप्रथम नागार्जुन संसार तथा कर्म एवं इसके फल को चर्चा करते हैं। 
फिर वे एक पूर्वपक्षीय स्थापना के रूप में यह प्रस्तुत करले हैं कि वयोंकि कर्म 
और उसके फल का आपसी संबंध है, इसलिये संसार की विद्यमानता भी है। 
क्योंकि जन्ममरण-परम्परा द्वारा सन्तान का अविच्छिन्न क्रम चलता रहता है; अतः 
हेतुफलभाव को प्रवृत्ति द्वारा संस्कारों एवं आत्मा का संसरण बना रहता है; 
इसलिये कर्मेफलसंबंध भी बना रहता है । २ यहां पर चन्द्रकीति की प्रसह्लपदा नामक 
टीका के अध्ययन से यह प्रतीत होता है कि वे संल्कार या आत्मा को सन्तति (सन्तान ) 
को अपनी स्वीकृति प्रदान करते हैं । यहां यह स्पष्ट दृष्टियोचर होता है कि चन्द्र- 
कीति सम्मितीय के पक्ष को प्रस्तुत कर रहे हैं जो पुद्गल की : 


सत्ता में बिश्वास 
करता है । इसके बाद वे अपनी स्थापना करते हुए कहते हैं करि संसार की सत्ता 
नहीं है; उत्पत्यनन्तर चित्त का भी विनाश हो जाता है; अतः कमंफलसंबंध का 
नितान्त अभाव रहता है । 3 इस चर्चा को अगे बढाते हुए टीकाकार चद्धकीर्ति 
का कहना है कि यदि हम संसार की स्थति को स्वीकार करते हैं तो कर्मेफल- 
संबंध भी स्वीकार करना होगा । जहां तक चित्त का प्रश्‍न है, इसको तीन भागों 
में बिभकत किया गया है? (i) आत्मसंयभऊ चेतः (ii) परानुग्राहक चेतः तथा 
(ili) मैत्र चेतः। ४ चित्त का कार्थ क्या है? कर्म के विपाक के ससय शुभ 
एवं अशुभ कर्मो का नियमन करता चित्त का कार्य है। चित्त मन एवं विज्ञान 
इसके ही पर्याय हैं । इस विषय में गुंथर नामक विद्वान्‌ के विचार इस प्रकार हैं: 
वे कहते हैं “चित्त, चाहे इसका संबंध संसार से होया इसका संबंध निर्वाण से हो, 
वही बौद्ध दर्शन एवं मनोविज्ञ.न की कुंजी है;” ६ जैसा कि पहले बताया जाँ 
चुका है, कर्मो को दो भागों में बांटा गया है (i) चेतना कर्म तथा (i) चेतयित्वा 
कर्म । चेतना कर्म वे मानसिक कर्म हैं जिनको मन (विज्ञान) द्वारा किया जाता है! 


लिदा कर्मों के अनेक भेद होते हैं । मनोविज्ञान सम्प्रयुक्त चेतना मानस कर्म हैं । 
चेतना से चिन्तित और काय-वाक से प्रवतित कर्म चेतयित्वा कर्म हैं | यहां et 
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करते हैं तो हमें उनकी रि 


क स्वरूपेण अवस्थित होते हैं तो इतने काल 


छल 

कारण इन्हें नित्य मानना होगा । इसके पश्चात्‌ ही उनका 
विनाश वहीं होता । कर्म यदि उत्पादानन्तर विनाशी हुँ, तो ag अपनी अविद्यमान 
स्वभावता के कारण फलोत्पादन नहीं करेंगे। ८ नागार्जुन अपनी बात को और 
अधिक स्पष्ट करने के लिए बीज एवं अंकुर का उदाहरण प्रस्तुत करते हैं। 
पहला बीज है; दूसरा भः तथा तीसरे इसके विकास के लिए अनुकूल 
परिस्थितियां । नागार्जुन कर्मफल के सिद्धान्त को बीज एवं अंकुर के उदाहरण से 
समझाने की चेष्टा करते हुए कहते हैं कि बीज अपने आप में एक सन्तान हे। 
बीज अपने आप में क्षण र यदि इसको अनुकूल परिस्थितियां मिलती हैं 
तो इसमें अंकुर को की क्षमता है। जहाँ तक बीर्जाकुर सिद्धान्त का 
प्रश है वसुवन्धु के अभिधमकोषभाष्य तथा यशोमित्र की स्फुंार्थ अभिधर्मकोष 
व्याख्या में इसके अनेक संदर्भ आते हैं। नागार्जुन का वैशिष्ट्य यह है कि इसमें 
उन्होंने अपनी बात स्पष्ट करने के लिए एक नया आयाम जोड़ दिया ail 
अभिधर्भकोब के अनुसार बीज एक नाम-रूप है अर्थात्‌ यह पांच स्कन्धी का एक 
पुंज है जिसमें सन्तति परिणाम विशेष के कारण फलोत्पादन का सामथूर्य विद्यमान 
है) ° यहां पर यह वात विचारणीय है कि सौत्रान्तिक ने इस बीज सिद्धान्त का 
अपने इंग से pa क्रिया था | कालान्तर में वैभाषिको ते इस बीज सिद्धान्त के 
विरुद्ध अनेक प्रकार की आपत्तियाँ उठाई । कालान्तर में वेभाषिकों ने प्राप्ति 
एवं बप्राप्ति नामक धर्मों का विकास किया । ऐसा प्रतीत होता है कि वेभाषिक 
धर्म-प्राप्ति को निरस्त करने के लिए सौत्रान्तिकों ने अपने बीज सिद्धान्त का 
प्रयोग किया था । प्राप्ति वास्तव में विरोधी चित्तों के बीच समनन्तरोत्पाद 
विद्यमान रहने वाला धर्म है । इस विषय में एडवडे कोन्स 1° का त हैँ कि 
प्राप्ति एक पृथक्‌ धर्म नहीं है परन्तु एक प्रकार के भाव को उत्पन्न कर वाली 
अवस्था है। इस प्रकार बीज स्वयं अंकुर का कारण है परन्तु अरित जसी प्रतिकूल 
परिस्थितियों में बीज मे अंकुर को dar करने का सामर्थ्य नहीं होता है तथा उस 
परिस्थति में बीज अंकुर को पैदा करने से नष्ट हो जाता है। इस प्रकार हमें बीज 
के उच्छेद को स्वीकार करना पड़ेगा और यदि बीज विनष्ट नहीं होता है तथा 
इसमें सन्तान के रूप में अंकुर को उत्पन्न करने का सामर्थ्यं है तो हमें बीज की 
शाश्वतता को भी स्वीकार करना होगा । परन्तु नागार्जुन के अनुसार बीज मे 
शाश्वतता एवं उच्छेद दोनों का डी अमाव है । ११ वे बीजांकुर दृष्टान्त के समान 


Cops 
तक अविनष्ट हा 


है कुशल या अकुशल चेतना-विशेष को चित्त सन्तान का हेतु मानते हैं। 


कु 
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इस प्रकार हम देखते हैं कि जैसे बीज सिद्धान्त वाले ढाँचे में न तो बीज 
का उच्छेद है और न ही इसका सन्तान है; इसौप्रकार चित्त में भी न तो कर्म 
का उच्छेद है न ही इसका सन्तान है । पी. एस. जेनी के अनुसार एक प्रकार के 
नए चित्त को उत्पन्न करने की शर्षित का ही नाम बीज है। यह एक स्वतन्त्र सत्ता 
है तथा यह प्रज्ञा मात्र है। "? चित्त एवं बीज पर अधिक गंभीरता से बिचार 
करने से पूर्व इस पुरी स्थिति पर वस्तु एवं मन की दृष्टि से विचार करना ज्यादा 
श्रेयस्कर होगा । जब हम वीज-सिद्धान्त की बात करते हैं तो इसका तात्पर्यं यह 
है कि हम पहले वीज वस्तु की बात कर रहे हैं। दार्शनिक दृष्टि से हर वस्तु का 
एक जड़ बिम्ब होता है तथा एक मानस बिम्ब होता है। जब हम बीज वस्तु की 
चर्चा करते हैं तो हमें इसका दृष्टिगत रूप प्राप्त होता है । परन्तु इसके साथ-साथ जब 
हम बीज शब्द का प्रयोग करते हैं तो हमें एक बीज सम्बन्धी भावात्मक दृश्यक्री अनू- 
भूति होतौ दै । निश्चय ही यह भावात्मक दृश्य हमारी मानसिक स्थिति में ही घटित 


होता है । दूसरे शब्दों में हम कह सकते हैं कि वस्तु एवं सन (वित्त) के अपने- ' 


अपने क्षेत्र होते हैं। जहां तक बौद्ध दार्णनिक प्रणालियों का प्रश्‍न है सभी के लिए 
यहू भावात्मक दृश्य बहुत ही महत्त्वपूर्ण है जिसका निर्माण मूलतः चित्त या मन 
ही करता है। यह वस्तु-जगत्‌ के पदार्थों का चित्त संबंधी एक भावात्मक दृश्य हमारे 
लिए प्रस्तुत करता है। इस विषय में गुंथर के विचार द्रष्टव्य है, “ वाहे इसका 
संबंध संसार से हो या निर्वाण से चित्त ही वौद्ध-दर्शव एवं मनोतिज्ञाद की कुंजी 
हैं। यद्यपि बौद्ध धर्म में चित्त की स्थिति को लेकर काफो विवाद रहा है, फिर 
भी किसी भी बौद्ध दार्शनिक पद्धति ने इसको प्रमुखता को चुनौति नहीं दी है। १? 
इस प्रकार हम देखते हैं फि एक नए चित्त को उत्पन्न करने की शक्ति का ही नाम 
बीज है। यह कोई स्वतन्त्र सत्‌ नहीं है परन्तु यह प्रज्ञामात्र हे। अत, जब 
सौत्रान्तिको ने बीज सिद्धान्त का प्रतिपादन किया तो धर्मों की क्षणिकता तथा 
सन्तति के बीच में बीज द्वारा सामंजस्य स्थापित करना ही उनका एक माश उद्देश्य 
था । एडवर्ड कोन्स १४ के अनुसार बीज एक मानसिक-शरीरिक घटक या पांच 
-स्कन्धों का एक पंज है। 


नागार्जुन एक बार चित्त एवं वीज में एक प्रकार की समानता स्थापित करते 
के बाद यह सिद्ध करना चाहते हैँ कि उच्छेदवाद तथा शाश्‍वतवाद की दृष्टियों से इत 
दोनों की स्थिति नहीं बन सकती है । इस परिस्थिति में विरोधी पक्ष कर्म को 
: अविप्रणाश ` नामक धर्म से जोड़ना चाहता है। वस्तुतः जब कर्म उत्पन्न होता है, 
तो उसके साथ संतान में एक ` अविप्रणाश ' नामक धर्म भी उत्पन्न होता है | % 


एक विप्रयुक्त धर्म है। जसे ऋण-पत्र लिख लेने से धनिक के धन का नाश 
00-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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वागार्जत की कर्यफतपरीक्षा का आजोखनात्गक मल्यांकन १९१" 


नहीं होता, afew कालान्तर में व्याज के साथ ag वापस मिलता है, उसी- 


प्रकार कर्ता-कर्म के विनष्ट होने पर भी इस ' अविप्रणाश ' कर्म के अवस्थान से 


फल अभिसंवृद्ध होता है । जँसे ऋणपत्र दाता का धन लौटा कर निर्मुक्त है, अतः : 


बह विद्यमान हो या अविद्यमान पुनः धनाश्यागम नहीं कर सकेगा उसी प्रकार 
'अविप्रणाश ' विपाक प्रदान कर निर्मुक्त ऋण-पत्र के समान कर्ता का विपाक से 
पुनः सम्बन्ध नहीं कराएगा । यह ' अविप्रणाश' कर्म-विनाश से विनष्ट नहीं होता 
और कर्म-प्रहाण से प्रहीण नही होता । इस विषय में चन्द्रकीति का कथन है, 
‘aif किया हुआ कर्म सत्‌ रूप में निरुद्ध होता है, वह स्वभाव से स्थित भी 
नहीं होता, अतः कर्मे के स्वभाव के अनवस्थान के कारण शून्यता पैदा होती है। 
इम प्रकार कर्म की अवनस्था के कारण कर्म के उच्छेद की संभावना भी नहीँ रहती 
तथा कर्म के अविप्रणाश धर्म के कारण कर्म का विपाक होता है। विपाकाभाव * 
दशा में तो कर्म का उच्छेद होगा '। १% चन्द्रकीति इसी संदर्भ में आगे कहते हैं, 
“यदि कर्म की स्वरूपतः उत्पत्ति होती है, तो उसके विपाक अवस्था तक विद्यमान | 
रहने के कारण कमं की नित्यता सिद्ध हो जाती है परन्तु इसके विनाश के कारण 
इसका उच्छेद भी होता है। अतः जब कर्भ अपनी स्वभाव-शूम्यता के कारण 
उत्पन्न हो नहीं होता तो कहां तो इसका अवस्थान है और कहां इसका विनाश, 
है!। 1६ इस प्रकार कर्म की उत्पत्ति एवं उच्छेद इन दोनों का निराकरण कर दिया 
गया हे । इसके अतिरिक्त नागार्जुन का कहना है कि यदि कर्म का अपना कोई 
स्वभाव होता तो ag नित्य हो जाता है; यदि कमं age है, तो यह कहा जा 
है कि कोई भी नित्य कर्म किसी भी व्यक्ति के द्वारा नहीं किए जाते हुँ।१७ 
शि विषय पर चन्द्रकीति अपनी व्याकरण संमत राय अभिव्यक्त करते हुए: 
कहते हुँ कि हमें यहां इस परिस्थिति में व्याकरण के कर्ता-स्वातन्त्रय के सिद्धान्त 
UH उसके द्वारा किया के द्वारा संपादित कर्म वाली स्थिति स्वीकार्य नहीं दे। १८ 
जका क्लेशादि से भी कोई संबंध नहीं है क्योंकि सिद्धान्ततः हेंतु-कलेश ` 
ने तो प्रत्यय-उत्पन्न हैं और न ही अप्रत्यय-उत्पन्न हँ । उनका कोई कर्ता भी 


हीं है 


> ७) यदि कर्म एवं कर्ता नहीं हैं, तो कम से उत्पन्न होने वाला फल भी कहां 


ay? इ ली ८ 5 
के कर्म शस प्रकार फलाभाव में उसका भोक्ता भो नहीं हो सकता । १० नागार्जुन 
one को सही परिप्रेक्ष्य में समझाने के लिए गतागतपरीक्षा को भी इस 
ae S341 हमारे लिए श्रेयस्कर होगा । जब हम किसी ay के संपादन की 
४ tie हैं तो यह हमेशा ही गति-सापेक्ष होता है । दूसरे शब्दों में हम 
` र्‌े 'हैं कि कमं का गति से संबंध होता है और हम इसके साथ-साथ एक 
का पर पना बक नं तरी 
पए HBB nin ASA GA ९ ीयदिकक्हागतपरीक्षा 


त्तः हुँ > PR परम se 2 
स्वभाव होते हुँ । जब केश ही नही हैं तो कर्म की सत्ता कहां से होगी। "९ 


| 


TiS डु रा डड a 
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१९२ पराम 
नामक अध्याय में नागा ह ता इसका 


तात्पर्य ag होगा कि कर्ता एवं कर्म का एकीभाव हो जाएगा । * १ परन्तु सिद्धान्ततः 
नागार्जन यह प्रतिपादित करते हैं कि गन्ता एवं गमन दो भिन्न-भिन्न सत्‌ हैं तथा 
इनमें कोई आपसी संबंध भी नहीं है । इस प्रकार वे गति, गन्ता एवं गन्तव्य की 
सत्ता को स्वीकार नहीं करते हैं। २२ यहां पर चन्द्रकीति प्रकारान्तर से बीजांकुर 
के प्रसंग को लाकर यह प्रतिपादित करते हैं कि यदि बीज ही अंकुर में संक्रान्त 
होता है तो वह बीज ही होगा अंकुर नहीं होगा; तथा इस प्रकार शाश्वत दोष 
की प्राप्ति हो जाएगी । इसके विपरीत यदि हम यह स्वीकार करते हैं कि अंकुर 
कहीं अन्यत्र से आ जाता है तो उस स्थिति में अहेतुकदोष प्रसंग की प्राप्ति होगी, 
क्योंकि खरविषाण के समान अहेतुक की उत्पति नहीं होती है। २१ इस प्रकार 
बीज एवं अंकुर के उदाहरण का कर्म एवं इसके फल के साथ सादृश्य स्थापित 
करके यह निष्कर्ष निकाल सकते हैं कि कर्म एवं फल की दो भिन्न-भिन्न सत्ताएं हैं 
तथा इसमें आपस में कोई सम्बन्ध नहीं है। यदि कर्म फल में संक्रान्त होता है तो 
फल कर्म हो जाएगा तथा फल नहीं होगा। इस प्रकार हमारे विश्लेषण से यह 
प्रकट होता है कि नागार्जुन के अनुसार कर्म फल एवं इनके संबंध में कोई आपसी 
रिश्ता नहीं है। ये संब मात्र भाव हैं तया हमेशा ही वस्तुनिष्ठ होते ह। परिणाम 
स्वरूप सभी विचारों फा नागार्जुन द्वारा परित्याग किया गया हैं क्यों कि उनके 
सिद्धान्त में कर्म ननिःस्वमाव है, इसलिए उनके दर्शन को शाश्वत-दर्शन या उच्छेद 
दर्शन के दोष नहीं लगते । प्रकारान्तर से हम ga बात को ऐसे भी कह सक 


हैं कि नागार्जुन कर्म के विषय में सवद्ष्टिशून्यता को स्थापित करना चाहते हैं । 


संस्कृत-विभाग 

श्री गुरुतेगवहादुर खालसा कालेज तुलसीराम शर्मा 
दिल्ली विश्वविद्यालय 

दिल्ली- ११०००७. 


दिप्षणिया 


टामस एस. डावलिंग; “कर्म एण्ड सैक्टेरियन डेवेळेपमेण्ट इन सड 


लि Bust बद्व, TA ०3१३० TET me 


र्मा 


शि की कर्मफलपरी क्ष। का आलोचलात्मक मूल्यांकन १९३ 


ier 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


— 


इह सन्तानाविच्छदकमेण जन्ममरणपरम्परया हेतुफलभावप्रवृत्त्या 
संस्काराणामात्मनो वा संसरणं स्यात्‌, स्यात्तदानीं कर्म फलसम्बन्ध: | 
न्दकीति, ACNE, वाराणसी, १९८३ ५. १३१ 


/ यथावणिते संसाराभावे तु उत्पत्त्यनन्त रविना शित्वाच्चित्तस्य कर्माक्षेपकाले 


विपाकस्यासद्भावात्‌ कम्रफलसम्बन्धाभाव एव स्यात्‌ । बही, प. १३१ 


, आत्मसंयमकं चेतः परानुग्राहकं च यत्‌ । aa स धर्मस्तद्बीजं प्रेत्य 


चेह च ॥ संघ्यमकशास्त्र, १७.१, प. १३१ 

चिनोति उपचिनोति शुभाशुभ कर्म विपाकादातसामथ्प़ नियमयतीति 
चेत: । चित्त मनः विज्ञानमिति तस्पैव पर्यायाः । बही, पृ. १३१. 
हरबर्ट वी. गुंथर; फिलोसिफि एण्ड सायकोलो जि इन्‌ दि अभिधर्म पृ. १५; 
दिल्ली, १९५७. 


७. मध्यमकशा्त्र, १७.६ पु. १३३ 


“७ 


१२ 


अथ उत्पादानान्तरविनाशित्वमेव करमणामभ्युपेतम, तत्‌ एवं सति निरुद्धं 
चेन्निरद्धं सत्‌ कि फलं जनयिष्यति । अभावीभूतं सत्‌ कर्मं भविद्यमातस्व 
भावत्याश्लंव फलं जनयिष्यतीत्यभिप्रायः । चन्द्रकीति, बही पृ. १३३-३३४ 


१, कि पुनरिदं बीजं नाम? warmed फलोत्पत्तौ समर्थं साक्षात्‌ पारंपर्येण 


वा सन्ततिपरिणामविशेषात्‌ । स्फुटार्थ भाष्य, भसिधमंकोश, २.३६, 
प. २१७; वाराणसी, १९७१, संपादन, डी. जी. शास्त्री. 


- एडवर्ड ara, बुद्धिस्ट थॉट्स इम इण्डिया, पृ. १४२, दि युतिबसिटी ऑफ 


मिशिगन प्रेस, १९८२ 
ङकुरप्रभृतिर्वीजात्‌ सन्तानोऽभिप्रवतंते । 
तत; फलमृते बीजात्‌ स च नामिप्रवर्तते॥ 
बीजाच्च यस्मात्‌ सन्तानः सन्तानाञ्च फलो द्भव. | 
बीजपुर्व फलं तस्मास्तोच्छिन्न नापि शाश्वतम्‌ ॥ 
जैनी. पी एस्‌; ' दि सौत्रान्तिक थियरि ऑफ बीज” बुलेटिन ऑफ बि 


स्टूल ऑफ ओरियण्टल एण्ड आफरिकन स्टडीज, खण्ड २१, TE 1 
प. २४४ 


' हेबेट वी गुंथर; फिलॉसॉफि एण्ड साथयककोलॉजी इन दि अमिधमं ; पृ. १५ 
“Seas कोन्स; बुद्धिस्ट थॉटस्‌ इन इण्डिया, प. १४२ 
` यस्मात कमे कृतं सत निरुध्यते, न स्वभावेनावतिष्ठते, तस्मात्‌ कमण 


स्वभवेनावस्थानात्‌ शन्यता चोपपद्यते | च चेवं. कर्मणाऽनवस्थ'्नादुच्छेद 
दशनप्रसड़ग:, अबिप्रणाशपरिग्रहेत कर्मदिपाकसद्भावात्‌ | बिपाकाभावे हि 


PUT: उच्छेददर्शनं स्यात | मध्पकमशारत्र १७.२० पर चन्द्रकीति, 


असन्नपदा, प 
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१९४ : परापरे 


अविपाकावर्याना fiery 
स्यात, विनाशादच्छेद: स्यात्‌ । यद म॑ नैवोत्पद्यते स्वधादशन्यरबात 
तदा तस्य कतोऽवस्थानस्‌, विनाशो वा | बही, प. १३८. 

१७. कर्म स्वभावतश्चेत्‌ स्याच्छाश्वतं स्यादसंशयम्‌ । THT च भवेत्‌ कमं 
क्रियते न हि शाण्वतम्‌ 1) मध्यमकशात्र १७.२२. प. १३९ 

१८. कर्तः स्वतंत्रस्य क्रियया यदीप्सिततमं तत्कर्म । एतच्य न यथज्यते। कि 
कारणम्‌ ? यस्मात्‌ क्रियते न हि शाश्वतम्‌ । शाश्वतं हि नाम तद्‌ 
यदिवद्यमान सत्ताकम्‌ | मध्यमकशास्त्र १७ २२ पर चन्द्रकी ति, प्रसन्नपदा, 


पु. १३९ 


१९. कर्म क्लेशात्मकं चेरं ते च वलेशा न तत्त्वत: । न चेते तत्त्वतः क्लेशाः 5 
कर्म स्यात्‌ तत्त्वत: कथम्‌ ॥ मध्यमकशास्त्र १७.२७ पृ. १४० q 

२०. ने प्रत्यवसममुत्यन्न॑ नाग्रत्ययमुत्थितम्‌ । ध 
अस्ति यस्मादिदं कर्म तस्मात्‌ कर्तापि नास्त्यत: ॥ ह 
कर्म चेन्नास्ति कर्ता च कुतः स्यात्‌ BAT फल क्‌ 
असत्यथ फले भोक्ता कुत एवं भविष्यति ।! fi 
मध्यमक्रशास्त्र, १७-२९-३०. पृ. १४३ fe 

२१. गदेख गमनं गन्ता स एवं हि भवेद्‌ यदि। 
एकी धावः प्रसज्येंत कर्तः कर्मण एद ATH ह 
मध्यमफशास्त्र २. १२. प ३९ 

२३. यदि बीजमेवाङकुरे संक्रमति, बीजमेव aay यंदडकू 
शाश्वतदोष प्रसंगएच । अथाङक्रुरोऽन्यत आगच्छति = 
अहेतुकदोष प्रसंग: स्यात्‌ । न चाहेतुकस्योरपत्तिः, नवरविषाणस्यव | : 
मध्यमकशास्त्र, २.२५ पर चन्द्रकीति, प्रसन्नपदा | f 
प्‌. ४३ | 
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क्या गांधीवादी, साम्यवादी और धर्मवादी 
प्रबंचक हैं ? 


एक प्रख्यात समकालीन भारतीय दार्शनिक और चिंतक > ने वार्त्ता के 
क्रम में अपना विचार waar कि यह दुर्भाग्य है कि आज औसत गांधीवादी, 
साम्यवादी एवं धर्म का गुणयान करने वाले व्ययित सामास्य लोपों की अपेक्षा 
अधिक प्रवंचनासूलक जीवन व्यतीत करते हैं। उन्होंने कहा कि इसमें अपवाद 
हो सकते हैं लेकिन अपवाद तो नियम को सिद्ध ही करते हैँ । अपना मत पुष्ट 
करने के लिए उन्होंने अनेकों उदाहरण fea, अनेकों व्यक्तियों के नाम गिनाथे 
जिन सों का उल्लेख आवश्यक नहीं है । स्वे प्रथम उन्होंने गांधीवादियों के 
विषय में कहा कि सामान्यत: ये लोग उंची उंची बातें तो कहते हैं लेकिन अपने 
आचरण में उसका पालन नहीं करते । उनके मन में भी अर्थसंग्रह की वहीं 
भाकांक्ष रहती है, उसी प्रकार सम्पत्ति आदि का विनियोग अपनी संतान के 
लिये करते हैं जिस प्रकार अन्य सामान्य लोग । सर्वोदय-समाज के अन्दर 
पता संघ की ओर संकेत करते हुए उन्होंने कहा कि विनोबः जैसे व्यक्ति 
१. मेहेर एवं उनकी सरकार की आलोचना तक से मुकरते रहे, सक्रिय विरोध 
कजा तो दूर रहा । भूदान के दान-पत्र या अन्य समारोहीं में सर्वोदय वाले 
5 राजकीय नेताओं को ही आमंत्रित करते रहे, कभी यह नहीं सोचा कि 
गानों, वेज्ञानिको एव दार्शनिकों को भी इसके लिये कष्ट दिया जाय। 
Reign समाज का एक पक्ष का नेतृत्व कुत्सित एवं गहित रूप से सत्ता 
रे OE वरामद करने में लगां हुआ है । उनके अलग भी सर्वोदय के एक- 
: oe एक-एक मठ को पकड़े हुए हैं। कुछ वरिष्ठ सर्वोदिय के नेता 
= संस्थाओं पर हादी हुँ एवं ऊगर में उसो प्रकार एक पु बनाकर 
5 प्रकार भ्रष्ट राजनितीज्ञ आदि। भले ही उन्हें साधन 

हों किन्तु उपलब्धि होने पर वे लोग भी गांधी डी की सादगी 


परामर्श (हिन्दी), बबं ९, अंक २, ata, १९८८ 
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हैं एवं अपनी 
संस्थाओं में नोकरशांहू की सामन्ती संस्कृती का परिपालन करते हैँ । प्रकट एव 
अप्रकट रूप में सर्वोदय-गांधी-खादी की संस्थाओं म आसत समाज से भ्रष्टाचार 
गबन आदि कम नहीं होते हँ । दुख की बात तब होती है जब ये लोग अपरिग्रह, 


आदि को तिलांजलि देकर हवाई जहाज की ही सौर करते रहते 


सत्ताहीनता, सादगी आदि की सबसे अधिक दुहाई देते हैं। यह प्रवचंता नहु 


तो क्या है? 


उसी तरह उन्होने साम्थवादियों को आड़े ह थो लेते हुए कहा कि कुछ 
अपवाद को छोड़कर साम्यवादियों के कितने नेता गरीबों के साथ तादात्म्य 
स्थापित कर जीवन बिताते दै । कई उच्च स्तरीय अखिल भारतीय स्तर के 
साम्यवादी नेताओं के विषय में उन्होंने सप्रमाण बताया कि बे चारमीतार 
नहीं बल्कि कीमती सिगरेट, साधारण शराब नहीं बल्कि स्कॉच विस्की काही 
व्यवहार करते हैं, पाँच सितारों वाले होटलों मे विलासी जीवन बिताते हैं और 
दुहाई गरीबों की देने में सबसे आगे रहते है । यही नहीं, व्यवितगत सम्पत्ति 
के नाश की बात भले करते हैं लेकित किसी भी औसत व्यक्ति से उनकी 
अर्थ-पंग्रह की भावना कम नहीं । भले ही जमीन के बंटवारे की बातें मंच से 
बोले किन्तु हजारों साम्यवादी नेता हैं जो ऋलकों की तरह बड़े-बड़े भूपति 
हैं। वे भी अपने घरों में नौकर रखकर उनसे गुलाम की तरह व्यवहार करने 
में संकोच नहीं करते, स्त्रियों के प्रति वही अनुदारवादी दृष्टिकोण रखते हैं, यहाँ 
तक कि जातिवाद के रोग से भी कुछ हद तक अन्य लोगों की तरह ग्रसित 
रहते हैं । विवाह शादी में दहेज नहीं लेने की पार्टी की बन्दिश केवल दिखाने को ह। 
फिर यह सब प्रवचना नहीं तो कया है ? 


अंत में उन्होंने धर्म का नाम लेने वाले खासकर. टीक-चंदत आदि धारण 


. करने वालों की भी अच्छी खबर ली । wa ही उनका बाह्य आवरण साधु 


जैसा लगता हो कितु व्यक्तिगत जीवन में उन्हें भी सम्पत्ति एवं सत्ता की किसी पै 
कम स्पृहा नहीं होती है । भले हो वे सिर मंडाबें, या केश बढावे, कितु व्यसनमुर्तित 
तो नहीं ही रहती है, साथ-साथ गुप्त रूप से कई प्रकार के यौनाचार म॑ विल 


` जजित रहते हैं । महतो के जोवन में राजसो विलास बिल्कुल सामान्य तो रहा 


~ al है, al समाज में धर्म आदि की जो बहुत दुहराई देते हैं, उनम अन्य लो 


> 


गीं 


ie 
की तरह एक से एक दोष भरे रहते हँ । रामायण या भागवत के उन TAF 


: a 
को देखिये जिनके व्यक्तिगत जीवन और आचरण में उसकी कोई छाया १६ 
रहती, कथा वाचत के लिये वेश्यायों की तरह फीस Ba ही. हैं । 
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गांधीवादी, साम्यवादी और धे्मवादी प्रक्चक हैं ? १९७ 


gait अपनी वात बढाते हुए कहा कि अच्छा आदमी होने के लिए 
गांधीवादी, साम्यवादी या धर्मवादी होने की जरूरत नहीं । यदि गांधी ने शाति 
कीं बातें की तो वट्टीण्ड रसेल ने विश्वयुद्ध रॉकने मे जो पहूल की, वह अविस्मरणीय 
है । यदि गांधी ने अन्याय का प्रतिकार किया तो प्रसिद्ध दार्शनिक सार्त्र आदि 
न भी अपने को जोखिम में डालकर किया, रूस में शोखोरोव ने किया आदिन 
आदि । बल्कि इन लोगो में प्रवंचना नहीं, कभी उन्होंने यह कहा या माना नहीं 
हि वे बडे हैं ओर वे बडा 


aang किया उसका आचरण किया । 


सद्धांत पालन कर रहे हैं । शत एवं मूक भाव से जो 


जब मेने यह आनना चाहा कि ऐसी प्रवंचता का क्या कारण है तो 
उन्होने कहा कि उनके पास इसकी कोई व्याख्या नहीं है किन्तु इस पर वितत 
तो हाना हो चाहिए कि आखिर समाज में अन्य लोगों की अपेक्षा अधिक प्रतिष्ठित 
ये गांधीवादी, साम्यवादी और धर्मवादी प्रवचता के शिकार क्यों हैँ! एक 
खतंत्र एवं उदार खितक की भाँति उन्होंने कहा की उनको स्थापनाओं को भी 
ate तो न माची जाय, हो सकता है कि वे सही नहीं हों, कितु यदि वे सही हूँ 
तो अवश्य ही इसके कारणों पर चितन होता चाहिये । काफी दिनों के बाद एक 
ठोस एवं वास्तविक दार्शनिक समस्या मेरे समक्ष आयी और मैंने इसपर चितन 
के क्रम में यह अनुभव किया कि उक्त दार्शनिक महोदय निष्पक्ष भाव से अपने इस 
सत्य पर पहुंचे हैं, कोई पलायन और निराशा की वृत्ति से यह निष्कर्ष उन्होंने प्रसुत 
नहीं किया । उन्होंने मस्तिष्क के साथ हृदय को भी खोलते हुए कहा कि “मुझे भी 
है इच्छा है कि में राष्ट्रपती aq या इसी प्रकार के किसी उच्च पद पर आसोन होऊ 
तो इसमें क्या हानि है? इसको छिपाने की क्या आवश्यता ? “ कितु दुख तब 


होता हे जेब लोक उपर से कहते हैं Ay tt मुझे यह सब कुछ नहीं चाहिये 32 और न 


भीतर उसकी तीव्र आकांक्षा पोषते रहते हैं: यही है प्रवंचना । उन लोगों पर 
उन्हे जरा रंजिश नहीं जो अपने या अपने बच्चों या पत्ती के लिए छोटीं-मोरी 
सिफारिशों के लिये सकुचाते नहीं, किन्तु प्रवचक वे हैं जो इत चीजों की उपर 
ने भतसंना तो कर देंगे भीतर से चाहेंगे कि वे लाभ उन्हें किसी प्रकार मिल 
भाय यही है प्रवंचना । यह्‌ स्थापना सही है या गलत ? वस्तुतः यह तो समाज- 
Wena अनुसंधान का विषय टू । लेकिन जा कुछ सामने है, वह बिल्कुल निराधार 
गह है। यही तो कारण है कि आम जनता की नजरों में इन लोगों की विश्वस- 
गीयता भी गिरती जा रही है । कषाय वस्त्र, चंदन और माला का दुरुपयोग 


और उसके बिरुद्ध तीब्र आक्रोश के स्वर तो भगवान्‌ बुद्ध एबं कबीर आदि 
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महात्माओं ने भी बुलन्द किये है । इससे यह सिद्ध होता है कि धर्म की बाह्य एवं 
अंदर में काफी अन्तर रह! है | घामिक सुधारवादी सारे आंदोलन इन्हीं प्रवंचनाओं 
के ही विशद्ध हुए हैं। फिर यदि कोई दार्शनिक इसे उठाता है तो इसे अत्युक्ति 
कैसे मान लिया जाय ? किन्तु मूल स्थापना यही हैं कि क्या औसत धामिक 
कहलाने वाले व्यक्ति औसत लोगों से अच्छे होते हैं ? इसमें एक प्रश्‍न है कि 
अच्छाई का मापदंड क्या है ? सामान्य व्यक्ति यदि सत्ता या सम्पत्ति की आकांक्षा 
प्रकट करता है तो बढ उतना गिरा हुआ नहीं माना जायेगा; लेकिन जब कोई 
गांधीवादी, साम्यवादी अथवा धर्मवादी ऐसा करता है तो वंचक या पाखंडी 
माना जाता है । इसका यह at हुआ कि विभिन्न स्वर के लोगों के लिये एक 
ही प्रकार के आचरण के मूल्यांकन के लिए भिन्न मापदंड रखे जाते हैं। शायद 
यही कारण है कि उक्त प्रकार के दार्शनिक महोदय अपनी उपरोक्‍त प्रकार की 
स्थापना बना लेते हैं। असल में रंगीन कपड़े की दाग जल्दी मालूम नहीं 
पडती किन्तु सफेद कपड़े की दाग संब के समक्ष प्रगट हो जाती हैं। समाज एक 
गांधीवादी, साम्धवादी और धमंवादी से अपेक्षाकृत ऊंचे आचरण की अपेक्षा करता 
है किन्तु जब्र उसे भी सामान्य व्यक्ति के चरित्र का पाता है ती फिर प्रवंचना 
का उसपर आरोप स्वाभाविक लग जाता है । 


इसी से मिलती-जुलती यह भः बात है कि गांधीवादी-साम्यवादी-धर्मवादी 
के आदर्श औसत से कुछ इतने ऊंचे होते हैं कि भले ही कमी हम उस ऊंचाई पर 
चले जायें किन्तु सव और सामान्य स्थित में उनपर आरूढ रहना असान भी नहीं 
होता है । फिर मानवीय दुबेलताएं होती हैं और व्यक्ति विरले ही गांधी की 
तरह होता है जा उन्हें सार्वजनिक रूप से स्वीकार करने की हिम्मत करता हो | 
फिर तो प्रवचना आ ही जाती है । यह हमारी स्वाभाविक दुर्बलता है। समाज के द्वारा 
मान्य उच्च आदशे-स्थान पर जब एकबार व्यक्ति सिद्धांत या भावना या पंथ के 
द्वारा प्रतिष्ठित हो जाता है तो उसके जीवन में आदर्श और यथार्थ की खाई 
ज्यादा चौड़ी हो जाती है, जिसे पाटना आसान नहीं है। फिर दुर्बलता छिपाते की 
ओर हम अभिप्रेरित होते हैं और वही प्रवंचता का मूल कारण हो जाता है । 


फिर यदि ये गांधीवादी-साम्यवादी-धर्भवादी त्याग या सेवा के कार्य भी 
करते हैं तों उन्हें इसके लिये कुछ विशेष श्रेय नहीं मिलता । यह मान लिया 


जाता है कि वेसा करना तो उनका कर्तब्य है । लेकिन चाहे कोई भी व्यक्ति al 


बह हमेशा परोपकार -त्याग-सेवा के उच्च धरातल पर नहीं रह सकता आर 
फिर इस कारण भो उसके आदर्श और आचरण में भेद देखा जाता-है । - 
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असल में समाज में गांघ्टीवादी-साम्यवादी-धर्मवादी आदि के नाम से जो 
कुछ विशिष्ट वर्ग बन गये हैं और उनसे संयुक्त कुछ मूल्य भी निर्माण हो गये हैं 
वही इसकी जड़ में हैं। यह सब भी एक प्रकार की वर्ण-व्यवस्था या जाति-व्यवस्था 
ही है। तिरुंगाधिक मानव रहना ज्यादा महत्त्वपूर्ण है, यह हमने जाता ही नहीं। 
हमने तरह-तरह की चादरें ओढ़ ली हैं। इस कारण से हमारी समस्यायें ज्यादा 
उलझती जा रहीं हैं । आदर्श आकर्षक अवश्य होता है किन्तु उतना ही दुष्प्राप्य 
भी होता है। किन्तु केवल इसलिये हम आदर्श को तिलांजलि नहीं दे सकते कि 
हम वहाँ पहुच नहीं सकते या पहुंचने में बह्‌ अत्यन्त दुस्सह होता हे । आदर्श जिस 
दिन नहीं रहेगा, मानव की प्रगति रुक जायगी । जो दार्शनिक महोदय आदर्शवादी 
गांधीवादी -साम्यवादी-धर्मवादी के अन्दर प्रवंचना की बात करते हैं उनके अन्दर 
भी आदर्श की भूख हे! किसी भी कारण आदर्श जब आचरण में नहीं आ पाता 
है तो प्रवचना के लिए अवसर हो जाता है। इसका यह अथे नहीं कि प्रबंचना 
क्षम्य है । वस्तुतः कथनी और करनी का भेद ही मानव व्यक्तित्व को छलनी बना 
देता है। 
गांधी न तो गुछ-निष्ठ था, न ग्रंथर्लनप्ठ, ag तो केवल सत्य-निष्ठ था। 
और वही बना रहा । उसने तो आजीवन सत्य की ही साधना की और सत्य का 
प्रयोग किया । इमीलिप्रे उसने कथनी से ज्यादा करनी, सिद्धान्त से अधिक प्रयोग 
को महत्व दिया । हजार टन शब्द की अपेक्षा एक तोला आचरण अधिक अच्छा 
है। अत: जिसके आचरण में कथनी-करती मे भेद है उन्हें गांधीवादी कडुना ही 
अपराध है । यदि कोई स्वयं अपले को गांधीवादी कहता है तो कहे, किन्तु गांधी- 
[दी की एक मात्र कसौटी होगी आदर्श और यथार्थ का समन्वय । साम्यवादी 
लोग तो साध्य का भेद भी मानकर कथनी-करती के सामंजस्य को उतना महृत्त्व 
नहीं दें; किन्तु गांधीवादियों के लिये तो यही सर्वस्व है। यही उनकी जीवन-निठा 
है। गांधी के वर्तमान अनुयायियों में जो स्खलन हुआ है वह चितनीय है, हालाँकि 
यह सार्वत्रिक पतन की छाया है गांधी के बाद दुर्भाग्य से गांधीवादियों ने संघषे 
को भुला दिया, सत्याग्रह को एक अत्यन्त खतरनाक औजार समझकर किसी 
पिटोरे में रख दिया गया, अत: जूझने, जोखिम उठाने, कठोर से कठोर शरीरिक 
UE उठाने आदि का अभ्यास छुट गया । हाँ, भूदान-ग्राम-दान अभियान में त्याग 
को प्रेरणा जगी थी किन्तु लक्ष्यांक के व्यामोह एवं सत्ता-धारित अभियान और 
वृत्ति कै कारण इनकी तेजस्विता प्रकट न हो सकी, जैसा असहयोग, सविनय 
Wa, भारत छोड़ो आदि राष्ट्रीय या चंपारण, खेडा, अहमदाबाद जैसे क्षेत्रीय 
ae में प्रकट हो पायी थी । गांधी-युग में गांधीवादियों का चरित्र निश्चय 
हो ओसत जनता के चरित्र से अधिक प्राजल था क्योकि गांधी ने चरित्र को ही 


00-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


.. जा by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
२०० परामश 


राजनीति, अर्थनीति और समाजनीति को विकसित किया था। हजारों लोग 
अपनी सुख-सुविधा, ऐशो-आरीम, नोकरी-गुहस्थी छोड़कर राष्ट्रीय-संग्र।म में लगे। 
विनोबा के भदान अभियान में भी कुछ अंशतक ऐसा हुआ । अत: इस प्रकारका 
सामान्यीकरण के गांधीवादी लोगों का चरित्र औसत लोगों से भो गिरा हुआ 
होता है, मानने में मुझे तथ्यात्मक कठिनाई हो रही है । हाँ, आज परिप्रेक्ष्य अवशय 
निराशाजनक है । असल में गांधीवाद बुराइयो के खिलाफ लड़ने का दा।एवत संघष 
है। आज गांधी जीवित होते तो देश में केवल व्यापक हिसा, साम्प्रदायिक कट्टरता 
के खिलाफ ही नहीं लड़ते वल्कि राजनीति एवं शासन में फैले प्रगत भ्रष्टाचार के 
खिलाफ भी मुहिम चलाते । अन्याय के विरुद्ध संघर्ष करते रहने में एक आकर्षक 
चरित्र का निर्माण होता है । औसत लोग जो संघर्ष से अलग रहते हैं, छोटी-छोटी 
सुविधाओं के लिये भी कई प्रकार के समझौते कर लेने में बुरा नहीं मानते, जबकि 
संघर्ष-शील व्यक्ति ऐसा समझौता नहीं करता | सच्चे साम्यवादी भी संघर्षशील 
होते हुँ । त्सलवादी नौ जवानों का चरित्र निश्चय ही औसत जनता के चरित्र 
ते ऊंचा है । सुविधावादी-सत्तःवादी साम्सवादियों की बात अलग है । साम्यवा. 
दियौं ने भी विश्व में समाजवाद की स्थापना के लिये अनुपम त्याग एवं कठोर 
संघर्ष किये हैं । 

असल में हमारे मानस में गांधीवादियों और सम्यवादियों के विषय में 
ऊँची मान्यता है और जब वे संघर्ष से विलग होकर सुविधा की जिन्दगी बिताने 
लगते हैं तो हम शीघ्र सामान्यीकरण कर उनके उज्वल पक्ष को भी भूल जाते हैं। 

दार्शनिक दृष्टि से भी विचार करने पर हमें मानना पड़ेगा कि आदर्श 
हमारे चरित्र को ऊँचा करता है। गांधीवादी, साम्यवादी या विशुद्ध धर्मवादी 
लोगों के पास एक विशेष आदर्श होता है, जिधर जाना उनका लक्ष्य होता है! 
औसत लोगों के समक्ष केवल घरबार की देनन्दिन समस्‍यायें होती हैं। सामान्यतः 
परिवार ही उनका प्रकोष्ठ होता हैं। आदर्श एवं सिद्धान्त की बातें उन्हें ज्यादा 
नहीं Sal । इस तरह उनकी गिरावट ज्यादा दीखती नहीं । आदर्श एवं व्यवहार 
में जहां अन्तर की गुंजाइश होती है, वहीं प्रवंचना का प्रश्‍न आता है। औसत 
लोगों के समक्ष इस प्रकार की समस्यायें कम उठती हैं। अतः दोनों के लिये 
एक ही मांपदड का इस्तेमाल करना ही उतना न्यायपूर्ण नहीं है। १ 


. आ विभाग रामजी सिंह 
भागलपुर विश्वविद्यालय, 
भागलपुर- ८१२००७ (बिहार) 
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टिप्पणियाँ 
१. यहाँ सन्दर्भ विश्वविद्यालय अनुदान आयोग के उपाध्यक्ष प्रोफेसर के. 


सच्चिदानन्द एति जी के द्वारा वार्तालाप में प्रस्तुत मन्तब्य का है। यहाँ 
उसके बिचार एक पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत किये हैं। उनके विचारों का 


शब्दांकन BRITT हे, विचार के टि दु उनके हैं। 


२. डॉ. रामजी fag ने प्रोफेसर मूर्ति जी के द्वारा प्रस्तुत पूर्वपक्ष का उत्तर 
एक दृष्टि से देने का प्रयास किया है | इस लेख में प्रस्तुत पूर्वपक्ष तथा 
उत्तर-पक्ष को ले कर पत्रिका के माध्यम से चर्चा हुई तो उसका स्वागत 


[को सामने रख कर हो की जाय, 


कार्यकारी सम्पादक 
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धार्मिक चेतना और मानव-विवेक 


मानव में धाभिक चेतना हे और इसी चेतना के कारण उसका झुकाव घमं 
की ओर होता है । धामिक चेतना का लक्ष्य परम तत्त्व के साथ तादाम्य स्थापित 
करना है और जब तक असीम के साथ तादात्म्य स्थापित नहीं हो पाता तब तक 
मतृष्य की धामिक भावना सन्तुष्ट नहीं हो पाती है । परम तत्त्व या असीम, जिसे 
सामान्य व्यक्ति ईश्वर के रूप में पहचानता है, धाभिक चेतना का विषय माना 
जाता है। और चूँकि श्रद्धा और विश्वास से ही धर्म को साधा जाता रहा है अतः 
धामिक चेतना का विषय विश्वास और श्रद्धा का विषय ही माना जाता है। 
कहने का तालं है कि हम ईश्वर की प्राप्ति श्रद्धा एवं विश्वास के द्वारा ही करते 
हैं। धामिक चेतना के बारे में यहो बात स्थापित सिद्धान्त के रूप में मानी जाती 

रही है। 


प्राय: यह्‌ बात कि धर्म तथा धामिक अनुभूति विश्वास व श्रद्धा का विषय 
है, संसार के सभी धरमों में स्वीकार की जाती है। कई ant का, तथा कई धर्म 
चैतन्य महापुरुषों का यह प्रयास रहा है कि धाभिक अनुभूति के क्षेत्र में से बौद्धिक 
तत्त्व को बिलकुल अलग कर दिया जाय। उन्होने धामिक चेतना के विषय को 
` परा-बोद्धिक माना है। उनके अनुसार परम सत्ता का स्वरूप वर्णनातीत है, 
i रहस्यमय है, अद्भुत है। इसे तो केवल अनुभूति द्वारा जाता जा सकता है। उनकी 
यहु मान्यता रही है कि बौद्धिक अवबोध के द्वारा धाभिक्र चेतना के विषय को 
लक्षित नहीं किया जा सकता है। एक तरह से वे बुद्धि को इस योग्य ही नहीं 
समझते ति उसके द्वारा परमतत्त्व का साक्षात्कार कर पायें 1 धामिक चेतना के 
.. विषय में बौद्धिक अवबोध के प्रति अवहेलनापुण दृष्टिकोण एक सामान्य ald 
रही है। : 


2 लेकिन इस प्रकार के प्रयासों में हम इस आधार भूत तथ्य को भूल जाते हैं 
के मनुष्य एक विचारशील प्राणी है। उसकी बुद्धि या विचारशीलता ने ही उसे 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक २, मार्च, १९८८ 
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चेत र्‌ >विवेक 
प्रामिर चेतना और सातव-विवेक ह 


"मनष्यत्व प्रदान किया हे । अपनी विचारशीलता एवं विवेकशीलता के कारण 


ही वह धार्मिक है । इस प्रकार से केवल मनुष्य का ही घर्म से सम्बन्ध है और 
चक्रि अन्य प्राणी विवेकहीन हैं, घामिकता का प्रश उनमे संदर्भ में उठता ही 
नहीं है। अतः इसी तथ्य को स्त्रीकारना उचित होगा कि मनुष्य की अन्य नैतिक, 
सौन्दयात्मक, सामाजिक धारणाओं की तरह धामिक चेतना की जतक भी मनुष्य 
की बढि और उसका विवेक है। इस प्रकार से यह स्पष्ट है कि धार्मिक चेतना के 
मूल में विवेक का तत्त्व ही मौजूद है | 


यह भी सत्य है कि मनुष्य भौतिक जीवन एवं भौतिक समृद्धि मात्रसे ही 
सन्तुष्ट नहीं दो पाता। बल्कि वह तो सदैव आध्यात्मिक प्रगति के लिए आकुल 
रहता है, क्योंकि उसके द्वारा ही उसे पूर्णता, शांति एवं मुक्ति प्राप्त हो सकती 
है। परन्तु जो तत्व उसे उसकी आध्यात्मिक उड़ान की ओर प्रेरित करता है एवं 
सहायक होता है बह उसका सार-तत्त्व विवेकशीलता ही है। यह तरव मानव 
और आध्यात्मिकता के बीच का सम्पकंसूत्र है, जो अपने वैशिष्ट्य के कारण 
धामिक चेतना के विषय को मानव की पहुँच से बाह्र नहीं होते देता, अर्थात्‌ 
इसी तस्व के द्वारा सानव धामिक चेतना को अनुभूत कर TAT है। 


बहुत से बिद्वानों की ऐसी मान्यता रही हैं कि परम सत्ता या ध मिक चेतना 
फा विषय तो स्वानुभूति का विषय है। वे ईश्वर को बुद्धि का नहीं अपितु 
अनुभूति का विषय मानते हँ । उनका तो यह भी कहना है कि आध्यात्मिक 
अनुभूति को भाषा के द्वारा भी स्पष्ट नहीं कि जा सकता है। भाषा के द्वारा ऐसे 
जितने भी प्रयत्न किये गये हैं वे अपर्याप्त और अपूर्ण हैं क्योंकि मानवीय भाषा 
की भी अपनी सीमायें है। यह बात कुछ सीमातक उपयुक्त है कि सब प्रकार की 
भावनाओं एवं अनु मृतियों को स्पष्ट रूप से शब्दों में नहीं ढाला जा सकता। सामान्य 
जीवन में भी हमें कई बार भाषा की कमी महसूस होती है लेकित कोई विशेष 
प्रकार की रहस्यात्मक भाषा की बात को स्वीकार कर पाना, जिसे कुछ विशेष 
व्यक्ति ही समझ पति हैं बुद्धि-संगत नहीं लगता है। साथ ही धामिक चेतना 


विषय को केवल मात्र अनभति का विषय या वैयक्तिक अनुभूति का विषय 


घोषित कर देना तो उसे व्यक्तिगत दृष्टिकोणों तक सीमित कर देता होगा और 
इस प्रकार तो उसकी सामान्यता की धारणा को अस्वीकृत कर देता होगा। वस्तुत: 
आर धर्म तथा धाभि चेतना में सामान्यता का तत्त्व नहीं होगा तो सभी धर्म निजी 
दृष्टिकोणो के अलावा और कुछ नहीं रह जाते। धर्मों के सामान्य एवं सावेभौम 
तत्व ही उन्हें महान्‌ घर्म बनाते हैं। इसी प्रकार से धामिक चेतना के विषय के 
स्वरूप बारे में अलग अलग घर्मा में मतभेद नहीं है क्योंकि एसी चेतना का अस्तित्व 
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तो प्रायः सभौ घर्मो में सभी समय रहा है । जबसे मानव ने धर्म के मर्म को जाना 
है तब से ही धामिक चेतना उसमें है। अतः यह चेतना मानब में सामान्य तौर 
पर पायी जाती है और उसी से उसकी सामान्यता सिद्ध होती है । इसलिये धामिक 
चेतना तथा उसके विषय को अनुभूति का विषय मानने का अर्थ यह नहीं है कि 
यह ऐसी बात है जो कि बुद्धिगम्य नहीं है या जिसका अनुभव वुद्धि या विवेक 
द्वारा नहीं हो सकता है । इसे बिवेकोत्तर मान कर तो हम उसे मानवीय ज्ञान के 
क्षेत्र से बाहर कर देते हैं। वस्तुतः मानव जीवन में से विवेकशीलता तथा अनुभूति 
को एक दूसरे से कभी भी पुरो तरह अलग नहीं किया जा सकता है। दोनों में 
निरन्तर सम्पर्क बना रहता है। ओर दोनों एक दूषरे को प्रभावित करते रहते 
हैं। कई बार ऐसा तो पाया गया है कि मन को आवेगात्मकता एवं अनुभूतियों 
का स्पष्ट ज्ञान बुद्धि पूरी तरह नहीं कर पाती है परन्तु फिर भी उनका बोध तो 
अवश्य करा देती है। कितने भी उच्च स्तर पर अन्‌ भूति क्यों न हो, ag मनस्‌ 
से अलग नहीं हो सकती है क्योंकि मतुष्य की सभी भावनाओं, संघगों, वांछनाओं 
अमुभूतियों, विश्वाक्ष, श्रद्धाओं का उदगम स्थल तो मानवीय बदि ही है । अगर 
मानव में विवेकशोलता नहीं है तो फि“ इन सभी का कोई अर्थ नहीं है । वे सभी 
निरथंक हँ । अत: हमारे सामने मानवीय बुद्धि की क्षमा पर किसी प्रकार का 
संदेह करने का कोई उचित कारण नहीं हे । वस्तुतः उसमें परमसत तथा afar 
चेतना के किषय को इंगित करने को क्षमता है। मानव को बद्धि का वरदान 
इसलिये मिला है कि वह शुभ-अशुभ, नित्य-अनित्य, सत्य-असत्य में विवेक 
कर सके | विवेक के अभाव में श्रद्धा उत्पन्न ही नहीं हो सकती है। विवेक-बुद्धि 
से श्रद्धा पल्लवित होती है तथा स्वानृभति गहन ज्ञान से ही संभव है। इस प्रकार 
बौद्धिक ज्ञान ही धामिक चेतना का मूख्य आधार है तथा यह सभी प्रकार की 
चेतनाओं को अनुभूत करने में सक्षम है । 


न 


एक अन्य दृष्टिकोण से भी यह उचित लगता है कि विवेक या वुद्धि हु 
। घामिक चेतना एवं उसके विषय का आधार है | हम इस बात को श्रेष्ठश्यकित, 
पूर्ण पुरुष, पुरुषोत्तम की धारणा के आधार पर समझ सकते हैं। 


हम जानते हैं कि मानव अपूर्ण है तथा विवेकशील होने के कारण ही उसे 
अपनी अपूर्णता का ज्ञान है और इसी लिये वह निरन्तर रूप से पुर्णता की ओर 
अग्रसर होने का प्रयत्न करता रहा दै! अपूणता की चेतना तथा पूणता को 
क _ आकाक्षा उसमे धामिक चेतना पैदा करती है । अपनी वर्तमान स्थिति से असंतुष्ट 
OAS आध्यात्मिक प्रगति चाहता है | धामिक चेतना के संदर्भ में देखा जाय तो 


मनुष्य की अधुणता उसे पूणता को ओर उन्मख करती है तथा जब उसे अपने चारों : 
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ओर पूर्णता नजर नहीं नाती है तो बह एक महान्‌ शवित की धारणा को : ee 
| यह धारणा ' पूर्ण पुरुष को धारिणा है, जिसे 4 ह्म ईश्वर भो za : 
तथा कोई उसे और नाम भी दे सकता & । मानवीय वृद्धि अपूर्णता से पूर्णता र्क 
ओर बढ़ने का प्रयास करती है तथा इमी प्रकिया में अपने समक्ष पूर्ण पुरुष के 
आदर्श को रखकर उसी स्थिति को प्राप्त करने की या उसके समान त का 
प्रयास करती है। आदर्ण व्यक्ति या ईश्वर की धारणा ही धार्मिक चेतना का 
विषय है जिसका निर्माण हमारा विवेक ही करता हे! इस प्रकार से हमारे 
आध्यात्मिक जीवन का सीधा सम्बन्ध हमारी बुद्धि से है तथा उसमे कोई विरोध 
नहीं है, यहाँ तक कि श्रद्धा और विश्वास भी उसी के पहलू हैं। मानव अपने 
जीवन के परम लक्ष्य मोक्ष की प्राप्ति आध्यात्मिकता के द्वारा करता है तथा मोक्ष 
प्राप्ति विना ज्ञान के संभव नहीं है। प्रायः सभी धामिक तथा दार्शनिक विचार- 
धारायें इस बात पर एकमत हैं कि ज्ञान मोक्ष का कारण है, तथा अज्ञान बन्धन 
का कारण है, इसमे भी यही बात सिद्ध होती है कि ज्ञान, विवेक या बृद्धि धामिक 
चेतना के विषय (परमात्मा) को जाने में, समझने में, प्राप्त करने में, सहायक al 
परन्तु यह कहना तो अन्याय होना कि केवल बुद्धि ही आपने शुद्ध रूप में 
ईए्वरीय ज्ञान का एक मात्र साधन है। यह भी संभव है कि उससे उच्चस्तर पर 
बुद्धि का ही कोई और स्तर हो या मानव में और भी कोई ऐसी शक्ति हो जो 
पराभौतिक सत्ता के ज्ञान में ज्यादा सहायक होती हो । लेकिन अगर इस बात को 
स्वीकार कर भी लें तो भी बढि या विवेक का महत्त्व कम या समाप्त नहीं होता 
है, क्योंकि मानवीय जीवन में ऐसा कोई भी उच्च तत्त्व या शक्ति नहीं 5 
जिसके द्वारा परम तत्त्व का साक्षात्कार किया जा सके लेकिन जो तत्त्व या uh 
अपना आरम्भ alg या विवेकशीलता में नहीं करेगा । हम ऐसे किसी भी बुद्ध 
निरपेक्ष तत्व की कल्पना नहीं कर सकते जो मानव में तो है परन्तु मानत के 
सार-तत्त्व वृद्धि से संबंधित न हो । श्रद्धा और विश्वास भी तो मानवीय तत्व ही 
हैं, उनका आधार भी मानव मनस ही है। मन के अन्तर्गत विचार, भाव व क्रिया 
तीनों तत्त्व शामिल हैं। इस प्र उन से धार्मिक चेतना के भी तीन पहलू हुँ : ज्ञानाः 
त्मक, भावात्मक तथा क्रियात्मक । धर्म मानव मन की क्रिया है और मानव में तीनों 
पहलू हैं तथा उनमें से किसी भी पक्ष की अवहेलना नहीं की जा सकती है । गलती 
तभी होती है जव हम केवल श्रद्धा, विश्वास एवं भक्ति तक ही ध्रामिक 
चेतना को सीमित कर देते हैं तथा मानवी जीवन के महत्त्वपूर्ण तत्त्व बुद्धि और 
विवेक को इस क्षेत्र से पूर्णतः अलग कर देते हैं, जबकि सत्य यह है कि विवेक 
Wa में ' परमसत्‌ ' को जानने की केवल क्षमता ही नहीं है बल्कि वह श्रद्धा और 


| 
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इस जगत में कछ धामिक विचारधाराएँ ऐसी नी हैँ जो कि धारगिक चेतना के 
विषय के रूप में ईएबर धारणा को स्वीकार नहीं करती हैं। उनके विचार में 
ईश्वर व धर्म का सम्बन्ध ऐसा अटूट नहीं है कि ईश्वर की धारणा के विना धर्म का 
स्तित्व ही न माता जा सके घर्म एवं धामिक चेतना को ईश्वर के बिना 
भो स्वीकार करते हैं। भारतीय alas एवं दार्शनिक विचार धाराओं में जैन, 
Ne आदि मतों में ऐसी व्यवस्था है, फिर भी वे विश्व फे महान्‌ धर्म कहलाते 
हैं । ईश्वर की धारणा को अस्वीकार करते हुए भी इन धर्मों द्वारा उच्चतम जीवन 
के महत्त्व को स्वीकारा गया है। इन धर्मो ने भी माना है £5 मानव जीवन का 
उद्देश्य जन्म लेकर मर जाता मात्र नहीं है अपितु क॑वल्य एवम्‌ निर्वाण को प्राप्त 
करना है। इस प्रकार से इन धर्मों में धामिक चेतना को रहस्यमय विषय बनाने 
का प्रयल नहीं किया गया है अपितु उसके स्वरूप का बौद्धिक माना गया है 
जिसके द्वारा जोवन के सर्वोच्च लक्ष्य मुक्ति या मोक्ष को समझते का प्रयास 
किया गया है । निस्संदेह रूप से इन्होंने श्रद्धा एवं विश्वास के महत्त्व को अस्वीकार 
नहीं किया है, परन्तु इनका महत्त्व भी तभी है जब क्रि वे बद्धि और ज्ञान के 
साथ जुड़े हों। 


>) 


यह मानव को धामिक चेतना की माँग हो सकती हे क्रि az अपने विषय 
के छप में ईश्वर की धारणा का निर्माण करे परन्तु a सार्वभौम सिद्धांत 
Tele । गोतम बुद्ध के लिए एक ईश्वर की धारणा को जन्म देना कठिन नहीं 
था, लेकिन उन्होते ऐसा करना आवश्यक नहीं समझा । यह अलग बात है कि 
उनके अनुयायियों ने ही बाद में बुद्ध को दिव्यता प्रदान की, उनके चारों ओर 
उपासनाओं का मण्डन किया तथा उन्हें भगवान का दर्जी दिया । शायद वद्ध 
धर्म की सफलता केलिये यह जरूरी समझा गया हो । इस विवेचन से भी यही 
स्पष्ट होता है कि मानव-बुद्धि धर्म के सुक्ष्मतम पहलूओं के बारें में भी सभी दृष्टि 
से विश्लेषण करने में समर्थ है । यह ईश्वर की धारणा का सुजन कर सकती 
दै खण्डन कर सकती है । जीवन के उच्चतम लक्ष्य का निर्धारण कर सकती 
है, उसके स्वरूप का विश्लेषण कर सकती है तथा उसे प्राप्त करने के साधनों का 
निर्माण कर सकती है। जगत में पाये जाने वाले सभी महान्‌ मल्यों, जैसे कि 
सत्य, शुभ व सौन्दर्यं आदि का उद्गम स्थल मात्तव-विधेक्र ही है । इन मूल्यों 
क महत्व ही मानवीय बुद्धि के संदर्भ में है । यहाँ तक कि इन महान मूल्यों के 
अधिष्ठाता या धारक के छूप में एक महा के रूप में 
स्वीकार करते हैं तो यह भी > ae रोक ee है । कह 


फ़ है जि ह हि 
ठीक है ।क यहा पर श्रद्धां-तत्त्व बौ तत्त्व में उभर! रहता है ! 
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धार्मिक वेतना और मानव-विवेक २०७३ 


वस्तुतः मानव ` भौतिक एवं आध्यात्मिक दोनों जीवन साथ-साथ जीता है । 


इन दोनों प्रकार के जीवन का समन्वयक तत्व उसकी बुद्धि या विवेक ही eV 
प्रौतिक जीवन, जो कि मूल रूप से इन्द्रिय जीवन है, बुद्धिनिरपेक्ष नहीं है । इसी 


तरह आध्यात्मिक जीवन केवल आविगात्मक, रहस्पात्मक व अनुभती-सूलक ही 
नहीं है, बल्कि ज्ञानात्मक भी है । आध्यात्मिक जीवन को बुद्धि -निरपेक्ष बनाने 
की चेष्टा में हम इसे मानवोत्तम बना डालते हैं । धामिक चेतना तो मानव का 
सहज गुण (प्रापर्टी) है । अतः मूल रूए में तो वह बुद्धि पर ही आधारित है । 
मनुष्य की बुद्धि का सम्बन्ध केवल अनुभव जगत्‌ सें हीं नहीं है afew उसके 
अन्तस्थं में चलने वाली सभी प्रकार की सुक्ष्म मानसिक प्रक्रियाओं के साथ भी 


हे । इसलिये आध्यात्मिकता भी मानवीय बुद्धि का ही विषय है । यह अलग बात _ 


है कि ऐसी अनुभूती बुद्धि के उच्चस्तर पर ही संभव है। जो व्यक्ति इन ऊंचाईयों 

की ओर सतत रूप से अग्रसर है, निश्चय ही उसका मानस अध्यात्म के क्षेत्र में 
रमता जाता है । एक साधारण मानव के लिये “ उच्चता प्राप्त मनस्‌ ' एक रहस्य, 

एवं आश्चर्यं हो सकता है क्यों ag उससे भिन्न लगता है, लेकिन वास्तविकता 

यह नहीं है । उसमें तो मात्र स्तर का अन्तर है; वह “ उच्चस्तर है, भिन्न नहीं 

है। तथा ज्यों ज्यों एक साधारण व्यवित आध्यात्मिकता के मार्ग पर आगे.बढ़ता 

जाता है वह मन्‌ की ऊँचाईयों को लांघता हुआ धीरेःधीरे आध्यात्मिकता के क्षेत्र 

में प्रबेश कर जाता है तथा अन्ततः वैसी ही “ उच्चस्तंर ” स्थिति को प्राप्त कर 

हेता है जो किसी समय उससे रहस्य थी, आश्‍चर्य था । वस्तुतः हमारी बुद्धि 

हमारा विवेक उच्चता की ओर उन्मुख है तथा वौडिक स्तर की उच्चता में ही 

धामिक चेतना को अनुभूत किया जा सकता है। अतः बौद्धिक जीवन की उच्चता 
में ही आध्यात्मिक जीवन संभव है । वास्तव में दोनों का “ आधार ” चिन्तन एवं 

मतन है तथा परिणाम सृजनशीलता एवं उच्चता-प्राप्त जीवन है । 

एस तथा धार्मिक चेतना में प्रतीकों का भी महत्व है । प्रतीको को आधार 
बनाकर ही हम सत्य की खोज करते हैं। प्रतीकों का सृजन मानव बुद्धि ही 
हि परमसत्य ” का भी “ मानवीकरण “ होता है, प्रतिमाऔं की व्यवस्था 
होती है जो मूलत: मानव मद की कल्पनाच ही छ तथा समय के साथ यही प्रतिमायें 
SUA आध्यात्मिक सत्ता का रूप लेती है। व्यक्ति यह भूल जाता है कि ये 
Te और प्रतिमायें स्वयं उसकी बृद्धि की ही रचनायें हैं । अब “मानवीकरण” 
घामिक चेतना की आवश्यकता बन जाता है जो कि मूलतः हमारे बुद्धि व 
का सूजन है। तथ्य यही है क्रि हमारा विवेक ही धामिक चेतना एवं 
उसकै विषय का आधार है। वस्तुतः धामि चेतना सम्पुर्ण भानत्र मन की 
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प्रक्रिया हैं जिसके द्वारा वह आदर्शो; मान्यताओं तया महान्‌ गुणो को प्रति 
स्थापना अपने जीवन में करता है । इसमें ज्ञात, भाव, तथा कर्म मानव मम 
के तीनों पक्ष उपस्थित हैं जो कि मिन-जुज कर उसे अध्यात्म-कषेत्र की ओर 
ले जाने में सहायता करते हैं। अतः आज आवश्यकता इस बात की है कि 
हमें हर हालत में घामिक चेतना के स्वल्प व आधार के बारे में किसी भी 
एकांगी दृष्टिकोण से बचना चाहिये । उपरोक्त विवेचन से भी यह पर्याप्त 
रूप से स्पष्ट हो जाता है कि धामिक चेतना तथा उसके विषय को परा- 
बौद्धिक या विवेकोत्तर मानना ठीक नहीं है। जगत्‌ तथा मानव विवेक से 
अलग हटकर धार्मिक चेतता एवं उसके विषय मानव के शुभचिन्तक नहीँ बन 
सकते हैं । वस्तुतः हमारी समस्त आस्था भोर विशवास का आधार हमारी 
बुद्धि आर विवेक ही है, चाहे वह भौतिक जीवन में हो या आध्यात्मिक 


थर 

छीवन में । 
भ 

दर्शम शास्त्र विभाग > डी, भार. भंडारी : 


जोधपुर विश्वविद्यालय, जोधपुर । 
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ज्याँ पाल सावे के जीवनन्दर्शन के शैक्षिक 
निहिताथ 


कपि 


अस्तित्ववादी सात्र, फांस की उमरतो हुई संस्कृति का एक ऐसा बुद्धिजीवी ु 
a, जिसको अपने जोत्रन में दार्शनिक विन्तन के साथ-साथ पत्रकार की वस्तुपरक 
दृष्टि भी प्राप्त थी । वह एक ऐसा अस्तित्ववारी विचारक भी gar, जिसकी 
भाषा में शल्य-चि७कित्सक के औजारों जैसी तीक्ष्णता का पुट मिलता है । विचारों 
फो अर्थपूर्ण संगति देने वाला सात्रै एक कथाकार, कल्पनाशील व्यवित के खूप में 
उभरा | 


अस्तित्ववादी wrt यह मानता है कि तत्त्व अस्तित्व से पूर्व नहीं होता, 
अस्तित्व ही तत्त्व से पूर्व होता है । मानव तो सदा से विद्यमान है, जैसा कुछ 
वह सोचता है, जैसा कुछ बनना चाहता है, वैसा बन जाता है । एक स्थान 
पर सात्र ने लिखा हे कि “मैं नहीं मान सका फि व्यक्ति आनी अस्मिता को 
कही बाहर से ग्रहण करता है। ” 


R सात्रै के दर्शन में शून्यता का प्रत्यय महत्त्वपूर्ण है। यही शून्यता तत्त्वज्ञान 
३ । मनुष्य ही एक ऐसी सत्ता है, जिसमे संसार में शून्यता आती है । तात्पर्य यह 
aos सत्त्व व असस्व का योग है । सत्प के लिए न तर्क चाहिए न 
अह अतुभवातीत है 1 सत्व अपने आप में अविभक्त, आ और 
छ नहीं ह oe (बीईग) अ (न Bae ) से शाय है अर्थात्‌ 
GREE, ae अस्तित्व है, और se बाद वह अविद्यमानता में विलीन 

विद्यमादता का अधिव्यक्त रूप है। इस प्रकार वस्तु 


विदय he 
रे निता का अभिव्यक्त स्वरूप है । ard के अनुसार चेतना और वस्तु एक 
ant को सापेक्ष हैं | 


परामर्श (हिन्दी), वर अंक न Roi ‘bafeftion, Haridwar 
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गात्रं ते मानव व्याख्या के रूप में तीन तथ्यों को स्वीकार Prat 
१. अपने में अस्तित्व : जो वस्तु के रूप में है । 


२. अपने लिए अस्तित्व : जो कुछ अपने निर्माण को दृष्टि से चाहता है। 
अत वह अपने विकास के लिए प्रयत्नशील है, और अपने अस्तित्व के लिए उत्तर- 
दायी भी है । मानव स्वतंत्र होते के लिए अभिशापित है । जो स्वयं वह है उसका 
सदैव अतिक्रमण करना चाहता है । 


३. दूसरों के लिए अस्तित्व : मनुष्य ag भी हैं, जो दूसरे उसे समझते हैं 
इसके अतिरिक्त सार्त्र मनुष्य के अस्तित्व को दो प्रकार का मानता है- प्रामाणिक 
और अप्रामाणिक । प्रामाणिक- वह है जो अपने अनसार उचित हो । अप्रामा- 
णिक- जो दिखता है वह है नहीं, और जो है वह दिखता नहीं । इसका मात्र 
कारण “ होन श्रद्धा ” {बेंड फेथ) है ; इस प्रकार अपनी अमुभूतियों के अनुसार 
जीवन बिताना अस्तित्ववादियों का आधारभूत सिद्धान्त है! ara ने अनुभूतियों 
से प्राप्त ज्ञान को ही स्वीकार किया और वस्तुनिष्ठ ज्ञान का विरोध किया । 


सात्र मे ईश्वर के स्वरूप का खण्डन किया क्योंकि वह मानव स्त्रतन्त्रता 
का कठोर समर्थक है । ईश्वर का अस्तित्व स एष्य के ऊपर पारलीकिक तियन्त्रण 
रखता है । वह व्यक्ति की स्वतंत्रता और उत्तरदायित्व यथार्थ तथ्य मानता है। 
इसीलिए सार्त्र मानव को मृल्य-विर्माता मानता हू । 


सात्रै के आधारभूत सिद्धान्तो पर दष्टिपात करते हुए ज्ञात दोका है कि 
उसने मानव के प्रामाणिक और अप्रामाणिक अस्तित्व, सहज-अनुभूति, व्यक्तित्व 
के विकास व स्वतत्रता, उत्तरदायित्व आदि घटकों पर विशेष बल दिया है । अतः 
शिक्षा के उद्देश्य, पाठ्यक्रम, शिक्षक-विद्यार्थी सम्बन्ध तथा सिक्षण-प्रणाली को 
इन अवधारणाओं से पृथक्‌ नहीं सोचा जा सकता । 


शिक्षा के उद्देश्य- 


१. तय्यात्मकता- प्रत्येक व्यक्ति किसी विशेष परिस्थिति य वाताबरण में 
पलता है । व्यक्ति का यह वातावरण ही व्यक्ति को “ स्व ” की अनुभूति कराती 
हैं। उसका वातावरण हो शिक्षा का प्रमुख साधन है; उसके स्वाभाविक 
प्या में ही उसे पूर्ण मानव बनाने की शिक्षा मिले । 


२. प्रामाणिक अस्तित्व का निर्माण- प्रामाणिक अस्तित्व के आधार पर जो 


कुछ मानव-अनुभूति के अनुसार उचित है, वह ही सत्य है । अतः व्यक्ति जो 
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सोचता है, वही ठीक है, जो वह करता है, वही उसका सत्य है । पात्र के अनुसार 
सत्य अपनी अनु भतियों के आधार पर स्वीकार होता है । अत: शिक्षा बालक के 
प्रामाणिक अस्तित्व के निर्माण में सहायक हो । और बह तभी सम्भव होगा जब 
शिक्षा के उद्देश्य पूर्व-निर्धा रित न होकर एक दिशा-निर्देशक के रूप में दिए जाए, 
और व्यक्ति उन पर चलकर स्वयं उद्देश्यों को निर्धारित करे । 


३. स्व-अनुभतियों के अनकूल व्यक्तित्व का विकास- जहाँ तक व्यक्तित्व 
के विकास का प्रश्‍न है- सात्र द्वारा शारीरिक एवं मानसिक विकास दोतों के 
संतुलन को स्वीकार किए जाने को संभावना है । व्यवितत्व का विकास स्वनिमित 
मूल्यों के आंधार पर होगा न कि परम्परागत जीवन के आधार पर । 


~ 


४. स्वमूल्य-निर्माता- at ईश्वर-विरोधौ होने के कारण किन्ही पूर्व 
निर्मित मूल्यों को स्वीकार नहीं करते | इसे प्रकार सार्त्र का प्रत्येक मनुष्य स्वय 
छोटा ईश्वर बन गया है । AA का मानव स्वतंत्र होते के कारण अपने चयन व 
अनुभतियों के अनुरूप मूल्यों को परिवर्तित कर सकता हे । अतः शिक्षा एसी हो 
जो मानव को स्वतन्त्रता पूर्वक मूल्यों के चयन के लिए प्रेरित करे । 


५, उत्तरदायित्व को भाबना का विकास- सार्त्र के अस्तित्ववाद का प्रथम 
प्रयास ही यह है कि प्रत्येक मनुष्य को जा कुछ वह है उसके प्रति सजग किया 
जाए, और उसके अस्तित्व के पूर्ण उत्तरदायित्व को उसा पर पूर्ण स्थित किया 
जाए । इस प्रकार मानव स्वयं अपने अच्छे-बुरे कृत्यों के लिए उत्तरदायी है और 
जब उत्तरदायित्व का निर्वाह नहीं हो पाता तो अपराध-भाव उत्पन्न होता है, 
जिसका कारण “ हीत श्रद्धा ” (बेंड फेथ) है । अतः शिक्षा का प्रमुख उद्देश्य हो 
जाता हे कि अपनी अनुभूतियाँ व चेतना के आधार पर अपने जीवन तथा अन्य 
व्यक्तियों के जीवन से सम्बन्ध स्थापित करता हुआ, अपनी व्यवस्था व समाज की 
अवस्था के प्रति उत्तरदायित्व का निर्माण कर सके । 


६. जीवन की त्रासदी से परिचित कराना- सात्र के अनुसार त्रासदी जीवन 
का एक अंग है । अतः शिक्षा का यह उद्देश्य होना चाहिए कि वहू ब्यक्ति को जीवत 
म आते वाली निराशा, बेचैनी व त्रासदी के लिए तैयार करे । 

७ वेयक्तिकता का डिक्कास- शिक्षा का महत्त्वपूर्ण उद्देश्य बालक की 
उयवितिकता का विकास करना प्रतीत होता ` । प्रत्येक बालक की शिक्षा उसे 
TH बनाकर दी जाए तथा स्वं बालक की चेतना अनुभूति को ध्यान देते हुए 


ह विकास के लिये स्वतंत्र अवसर प्रदान किए जाए ताकि बँयक्तिकता क 
माण संभव हो सके । 
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८. स्वतंत्र एवं उत्तरदायित्वपुर्ण व्यष्टि- सार्त्र बालक की स्वतंत्रता पर बल 
देता है । बालक को आत्माभिव्यक्ति की “वतंत्रता मिलनी चाहिए । उत्ते अपना 
विकास करना, अपने विचारों व भावो के प्रकाशन आदि की छुट मिलनी 
चाहिए । अतः शिक्षा का लक्ष्य होना चाहिए कि बालक स्वतंत्र रूप से अ नी 
ल-प्रवृत्तियों का विकास कर सण । शिक्षा का कार्य है कि बालक क पण 
अवसर देना जिसमे कि बहु अपनी क्षमताओं का पूर्णरूप से विकास कर सके 


पाठयक्रम 


अस्तित्ववादी ara के अनुसार सत्य अनन्त है, अंतः कोई निश्चित पाठ्यक्रम 
निर्धारित करना संभव नहीं है । प्रत्येक बालक को रुचि, चेतना व अनभति के 
अनुसार जो उचित है, वही पाठ्यक्रम बनाने की कल्पना की जा सकती है । इनके 
पाठ्यक्रम का स्वरूप लचीला व एरिवतनशील होगा । किसी प्रकार का कठोर 
पाठ्यक्रम आरोपित नहीं किया जाएगा। पाठयक्रम में उन सभी विषयों को 
पढ़ाने की कल्पना थी जा सकती है, जो मानव-अस्तित्व को बनाए रखने में बाधा 
.ने डालें | यह ates ज्ञान-विज्ञान की उपलब्धियों को व्यक्ति के लिए 
अनावश्यक समझता हे । इत दृष्टि मे इतिहास, भगोल, समाजशास्त्र, दर्शन आदि 
को पाठ्यक्रम में विशेष स्थान नहीं दिया जाएगा। सार्त्र अनीश्वरवादी है, इस 
कारण धामिक विषपो को मी क त्व नहीं दिया जाएगा । मानब-अस्तित्व 
का बोध एवं सार्थकता सिद्ध करने वाळे सभी विषयों जसे शरोर-वित्तान, कला, 
साहित्य, नैतिक शिक्षा एवं इन्द्रिय ग्राह्य विषयों, जो उसकी अनभति के अतकल 
हां, की पाठ्यक्रम में सम्मिलित किया जाएगा । नैतिक शिक्षा कोई परिभाषित 
वस्तु नह वरन्‌ स्वतंत्र चयन कर उसका पुर्ण रूपेण निर्वाह करना है । 


सक्षप म कहा जा सकता है कि सात्र ने बाल केंन्द्रिय शिक्षा को स्वीकार 
किया । प्रवेक बालक की रुचि के अनुकूल पाठ्यक्रम होना चाहिए। बालकों की 
रूचि क्रिया में अधिक होती है, और क्रिया हारा प्राप्त अनभव अधिक स्थाई 
हाता हूं। अतः अनुभव एवं क्रियाओं के आधार पर ही पाठ्यक्रम का निर्माण किया 


जाए | इ सिद्धान्त के आधार पर आज भी क्रियाकेन्द्रित पाठ्यक्रम के निर्माण की 
आवश्यकता अनभव की गई है 


शिक्षण विधियां 


वस्ठुगता चिन्तन पद्धति एवं आत्मगत चिन्तन पद्धति को स्वीकार नहीं 
कया गवा | इन्द्रिय-विषयात्मक व लेखन पद्धति का भाय लिया । <a पद्धति के 


ae 
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अनसार उन सभी विषयों का विवेचन किया जाता है जिसे मन पीधा इन्द्रियों 
द्वारा प्राप्त करता है। इसका अभाव ars पर भी दिखाई देता है :- 


१, aga अनुभूति विधि- बालक अपने अनुभव द्वारा जो विषय-वस्तु ग्रहण 
at उसे उसके भिन्न-भिन्न अवसर प्रदान केरना जिससे ag उत परिस्थितियों में 
स्वयं ज्ञान प्राप्त करने में समर्थ हो। 


२. व्यक्तिगत अध्ययन विधि-- वालक को स्वयं विषय-वस्तु पढ़ने के fad 
प्रोस्हाहित करना जिससे बालक अपनी प्रकृति के अनुकूल विकसित हो सके । 


है. प्रत्यक्ष विश्चि- जो कुछ प्रत्यक्ष दिखाई दे रहा है उसको इन्द्रियों कै 
माध्यम से ग्रहण करना । 


ड. स्वय अनभव द्वारा सीखना- बालक को गुअवसर प्रदान fed जाएं 
जिनके आधार पर उसे अनुभव प्राप्त होंगे और जो अनुभव के परिणाम सीखे में 
सहायक होंगे । 


इसके अतिरिक्त लेल-विधि, सुकरात-विधि आदि का प्रयोग भी किया जा 
सकता है | 


शिक्षक एवं छात्र 


सात्र के अनुसार शिक्षक महत्त्वपूर्ण है बयोंकि वह ऐसी शैक्षिक परिस्थिति 
का सुजनकर्ता है जिसमें शिक्षार्थी ' स्व ' के प्रति सचेत होकर ' स्व से सम्पर्क 
स्थापित कर सकता है और स्वानुभूति प्राप्त कर सकता है। शिक्षक सागे-दर्शक के 
रूप में बालकों को ऐसा मार्गदर्शन देगा कि वे बस्तुजगत्‌ की निष्ठा से हटकर 'स्व 
के प्रति निष्ठावान्‌ बनें । छात्र के व्यक्तित्व की रक्षा करना शिक्षक का परम धर्म 
है। शिक्षक छात्र को पूर्ण स्वतंत्रता प्रदात करें। उस पर किसी प्रकार का हस्त- 
केप व आरोपण न किया जाए, और न ही पूर्वनिश्चित व्यवहार किया जाए । 
शिक्षक केवल दिशा-बोध कराएगा औरे ag भी बालक की अनुभूति के “आधार 
पर | 


शिक्षक विषय-सामग्री को इस प्रकार प्रदान करें कि बालक उसमें निहित सस्य 
की स्वतंत्र साहचर्य द्वारा खोज सके । शिक्षक बालक का पथ-प्रदर्शन अवश्य करेगा 
परन्तु विद्याधियों की अनुभूतियों, योग्यताओं व क्षमताओं के अनुकूल, अन्यथा 
शिक्षक के बिना शिक्षार्थी दिग्भ्रमित सा भटकता रहेगा तया अपरिपक्व मस्तिष्क 
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का विकास अवरुद्ध हो जाएगा । इस प्रकार अस्तित्वादी शिक्षक का महत्व और 
बढ़ जाता है- क्योंकि वह प्रत्येक बालक की व्यक्तिगत विशेषताओं को ध्यान में 
रखकर दिशा-बोध कराएगा । सात्र की विचारधारा के अनुसार शिक्षक शिष्य नहीं 
बनाता, ले'कन बालक का चयन व अनुभूति के आधार पर उसे सुघड़ मार्गदर्शन 
दे सकता है, क्योंकि जहाँ शिष्य का प्रश्‍न उठता वहाँ शिक्षक स्वयं आरोपित हो 
जाता है। 

सात्र के अनुसार शिक्षक से न तो एक अच्छे वक्ता की अपेक्षा की जा 
सकती है, जो अपने भाषण द्वारा छात्रों की सराहना का पात्र बन सके और न 
ही यह अपेक्षा की जा सकती है कि उसके छात्र उसके आचरण का अन॒करण करें | 
अनुकरण करने वाले छात्र उत्पन्न करना उसका ध्येय कदापि नहीं हो सकता । छात्रों 
के मस्तिष्क का स्वतः संचालन इस रूप में विक्रम्तित किया जाए फि उनमें विशेष 
प्रकार का चरित्र-गठन हो, ऐसा चरित्र जो स्वतंत्र, उदार तथा स्व-संचालित हो। 


शिक्षक से एक और महत्त्वपुण अपेक्षा यह की जा सकती है कि वह छात्रों 
को उनके द्वारा चयन किए निर्णयों के अभिप्रेतार्थ को अनुभूति कराए । छात्रों को 
यह अनुभूति कराती चाहिए कि वह केवल अकेला है। अतिशय कुण्ठा एवं सुनेपन 
के क्षण जीवन में अनिवायंतः आते हैं और उन्हें बरदाश्त करने की क्षमता छात्रों 
- में उत्पन्न कराना उसका कतंव्य है । न 
छात्र संकल्पना 


छात्र एक ब्यवती है । शारीरिक एवं मानसिक रूप से जो कुछ है, वही 
उसका व्यक्तित्व है। बालक की अपनो चेतना, अनभति एवं अस्तित्व है। अनी- . 
श्वरवादी सात्रं छात्र की संक्रल्पना किसी दैवीय रूप में नही करता । इसका छात्र 
एरणतः व्यवितत्वादी है । इस व्यक्तित्व को रक्षा करना शिक्षक का परम धर्म है! 


अस्तित्ववादी सन मूल्यों की पू्व-योजना स्वीकार नहीं करता । ag मानता 
है कि बालक मूल्य का सृजन स्वयं कर सकता है। बालक अपने अनुभव के सहारे 
वातावरण में परिवर्तन कर सकता है। वहु किसी बात को इस प्रकार नहीं स्वीकार 
कर लेगा कि उसे उसको स्वीकार करना ही है । बल्कि प्रत्येक बात की परीक्षा 
करके, उसकी आलोचन करके एवं अच्छी प्रकार से जांच करके ही स्वीकारेगा। 
इल पकार सार्वं बालक को आत्मनिर्णय लेने की शक्ति से यक्त मानता है और 
Hee उस. शवित का बह्‌ संरक्षण करता a : 
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अनुशासन” 


सात्रे स्व-अनुशासन पर बल देते हैं। उन्होनें कहा है कि अन्य की सत्ता का 
प्रथम अनुभव ही पतन 21" (बोइंग एण्ड नथिगनेस पृष्ठ २६३) अतः वह बालक पर 
अंकुश नहीं चाहता | वह वालक को पूर्ण स्वतंत्र मानता है । यहाँ पर स्वतंत्रता का 
विस्तृत अर्थ लिया गया है। यह हिसात्मक कार्य तक ही सीमित नहीं है, वरन 
यह उद्देश्य-प्राप्ति का आधार है । स्वतंत्रता-जो वालक बनना चाहता है, उसे 
बनने .में सहायता प्रदान करती है । वह अपने कार्य का चयनकर्ता स्वयं है और जो 
भी परिणाम होंगे, उन्हें स्वयं ही भोगेगा | उसंका चयन केवल उसे हीं प्रभावित 
नहीं करता उसका उतना ही प्रभाव अन्य पर पडता है। इसके कार्य के परिणाम 
कुछ अनुभूतियाँ देते हैं, जो बालक को अनुशासित करती हैं। अत: उनके अनशा- 
सत सम्बन्धी पूर्व-निमित मानक नहीं हैं 


अनुशासन को कायम रखने के लिए कुछ मानदण्डों का उपयोग fear 
जाता है किन्तु art किसी आचार-मंहिता को स्वीकार नहीं करता । बालक को 
पण स्वातत्राता देते हुए उसे चयनकर्ता व उपभोक्ता मानता है । वर्तमान समय में 
यह सम्भव है कि असंख्य विद्यार्थी मनमानी करें व समाज में अव्यवस्था फैलाएँ 
Pe एसा समझना भूल होगी | अस्तित्ववादी चिन्तक मानव को सक्षाम मानते हैं 
कि बह्‌ जो कुछ चयन करेगा वह शुभ होगा, अशभ का चयन नहीं करेगा । किसी 
प्रकार अशुभ का चयन हो भी जाता है तो उसका भोक्ता वह स्वयं होगा । स्वतंत्र 
चयन से व्यक्तिक दायित्व के निर्वाह की क्षमता विकसित होतो है । 


विद्यालय प्रबन्ध 


सात्रीय विचारधारा के अनुसार किसी संगठित विद्यालय को कल्पना नहीं 
णा सकती | विद्यालय-संगठन का आधारभूत तत्त्व यह है कि समाज अपनी 
तिक धरोहर के रक्षण, हस्तान्तरण तथा विकास के लिए विद्यालयों की 


स्थाप 
सु ना करता है ताकि समाज जिन मूल्यों को वांछतीय मानता है, उन्हें नई पीढ़ी 
के अनुप्राणित कर सके 


निष्कष ९ 


की जा 


त विवेचन के आधार पर कहा जा सकता है क्रि aia का अस्तित्ववाद 
होकर एक दार्शनिक प्रवत्तिमात्र है । इसलिए शक्षिक दर्शन के लिए इससे 
नाले अभिप्रेत अत्यन्त न्यून हैं। अस्तित्ववाद अति-व्यक्तिवादी तथा 
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वैयक्तिक स्वतंत्रता का प्रबल समर्थक न होने के कारण न तो सांस्कृतिक पर- 
म्पराओं के हस्तान्तरण में विश्वास करता है और न समूह द्वारा निर्धारित मल्य- 
Sy 


मानदण्ड को व्यक्ति पर आरोपित करने में विश्वास करता है । इस दृष्टि से कक्षा- 
ध्यापन तो सम्भव नहीं है। 


अन्त में, अस्तित्ववाद का जो सबसे सबल पक्ष है, वही सबसे दुर्बल पक्ष भी 
है। मनुष्य की स्वतंत्रता का उद्घोष अस्तित्ववाद की सबसे बड़ी देन है तो दूसरी 
और समाज-निरपेक्ष, fadia वैपकतिक स्वतंत्रता आज फे सुगठित तथा अत्यन्त 
जटिल सामाजिक जीवन में न केवल असम्भव आदर्श है, अपितु सामाजिक afte प्ले 
अवांछनीय भी । 


दर्शन विभाग मणि शर्मा 
डी. ई. आई डीम्ड विश्वविद्यालय तया 
दयालबाग Bat सफ्सेता 


'आगशा- २८२००५ (उ. प्र.) 
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नीसवीं शताब्दी का उत्तराद्धे भारत फे इतिहास में अविस्मरणीय काल 
रहा है। यही वह समय है जब समस्तं भारत मे, समाजिक, धार्मिक सुधार- 
आन्दोलन अपनी चरमसीमा पर था । पूर्व में राजा राभमोहून राय इंसके अगु 
थे, तो पश्चिम में स्वामी दयानंद सरस्वती इस आन्दोलन का नेतृत्व कर रहे थे | 
बंगाल का ब्रह्मसमाज, पंजाब का आर्यसमाज और महाराष्ट्र का प्राथंता-समाज 
प्रमुख धामिक समाजिक संस्थ। थें । इन संस्थाओं के प्रवतेक क्रमशः राजा रामः 
मोहन राय, स्वामी दयानन्द सरस्वती और आत्माराम पांडुरंग थे । प्राथना समाज 
और ब्रह्मसमाज आज मृतप्राय हैं. लेकिन आयंसमाज आज भी जीवित हे । 


आर्य समाज वेः प्रवर्तक स्वामी दयानन्द ने १८७९ ई. में मॅडम हेलेन 
पेट्रोना ब्लावत्स्की तथा कर्नल हेन्‌री ऑल्काट को भारत आते का आमंत्रण दिया | 
ब्लावत्स्की ale ऑल्काट क्रमश: रूसी और अमेरिकन थे । किन्तु दोनों ही गुह्म- 
सत्ता की खोज में अलग-अलग भटक रहे थे । संयोगवश उनकी मुलाकात 
्ययाकं में हुई । उन्होंने पाया कि वे एक दूसरे के साथ मिलकर अपने उद्देश्य की 
प्राप्ति कर सकते हैं। अतः उन्होंने “ थियोसिफकल समाज ' नामक एक 
आध्यात्मिक धामिक संस्था की स्थापना की । १७ नवम्बर, १८७५ ई० में इस 
संस्था की स्थापना हुई । दो व्यक्तियों द्वारा स्थापितं इस संस्था ने भारत में 
जाकर एक आंतरराष्ट्रीय संस्था का रूप ले लिया । 


ब्लावत्स्को और ऑल्काट दयानंद के साथ मिलकर भारत में धार्मिक सुधार 
का कार्य करते रहे, लेकिन इनका साथ उत्यंत अल्पकालीन रहा । कारण जैसाकि 
त्यूग शरमन ने कहा है, थियोाफिकल समाज और आर्य समाज के उद्देश्यों में 
अतर हे । थियोसाफिक्रल समाज गृह्य सत्ता-को खोज पर बल देता है, जबकि 
आय समाज धर्म के विकृत रूप को संशोधित कर समाज की बुराईयों को भी 
हेर करना चा | थियोसाफिक्रल समाज मूलतः रहस्यवादी है, आमं समाज 


परासशं (हिन्दी), बर्ष ९, अंक २, माच, १९८८ 


00-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


nc nn डड जड ee 


f 


Digitized by Arya Samaj Foundation — and eGangotri 


(eer 


११८ परापर्श 


मूलत: सामाजिक धामिक संस्था है । इसलिये शरमत आर्य समाज के उद्देश्य को 
विस्तत और मूल्यवान्‌ मानता हे, लेकिन थियोसॉफिकल समाज के उद्देश्य की तरह 
सार्वभौम नहीं मानता । ? आर्यसमाज मात्र उत्तरी भारत का आन्दोलन साबित 
हुआ , और आज भी यह उत्तरी भारत तक ही सीमित है । पर थियोसिफकल 
समाज को व्यापकता संपूर्ण भारत के साथ-साथ विश्व के प्राय: सभी देशों में 
फैली है । 

थियोसाफिकल समाज को अतर्राष्ट्रीय स्वरूप प्रदान करने का श्रेय एक 
ब्रिटिश महिला ऐनी बेसेंट को जाता है । श्रीमती बेसेंट ने थियोसाफिकल समाज 
के रहस्यवादी स्वरूप को सासाजिक-धामिक संस्था का रूप प्रदान क्रिया किन्तु इस 
सस्था का आधार पुण आध्यात्मिक है । अतः यह आध्यात्मि न-सामाजिऊ आंदोलन 
का निकाय हे । 


थियोसाफिकल समाज बह निकाय है, जो “ थियॉसॉफी ” के प्रचार-प्रसार 
में अहम्‌ भूमिका निभाता है । थियॉसॉफी एक विचार है, जो ब्लावत्स्की, ऑल्काट 
और ade के समन्वित विचारों का ang है ! 


थियामॉफो ग्रीक शब्द “ थियाँस ” और “ सोफिया ” से बना है । थियाँस 
का अथं है गॉड (ईश्वर) और सोफिया का अर्थ नॉलेज (ज्ञान) है । अतः थियाँ- 
सॉफी ईश्वर का ज्ञान है । ईश्वर-ज्ञान ही यथार्थ ज्ञान है । भारतीय दर्शन में 
विशेषतः वेदान्त दर्शन में, यथार्थ ज्ञान को पराविद्या कहा गया है । जो पराविद्या 
में पारंगत है, वही सत्य को प्राप्त कर सकता है । सत्य की प्राप्ति ही मानवम 
जीवन a चरमलक्ष्य है । सत्य ही एकमात्र धर्म है । सत्य से बढ़कर कोई दूसरा 
धम az ८ 


सत्य क्या है ? वेदान्त दर्शन में सत्य ब्रहम को कहा गया है । ब्रह्म ही 
एकमात्र सर्वोच्च एवं सत्य सत्ता म के अतिरिक्त कोई दसरा सत्य नहीं हैं। 
एकोऽहं न द्वितीयम्‌ । थियॉसॉफिकल समाज की दृष्टि में सत्य ईश्वर है । FE 
और ईश्वर में कोई खास अंतर नहीं है । ब्रहम निराकार-निर्गण ईव्वर है और 
ईएवर साकार-सगुण ब्रह्म । यही कारण है कि ऐनी बेसेंट ने थियाँमॉकी को ब्रह्म 
विद्या कहा है, ईश्वर विद्या नहीं । वास्तव में थियाँसॉफिकल समाज जिस $F 
को मान्यता देता है, बह्‌ पूर्ण निराकार, निर्गुण, अभूतं ईश्वर है । वेदान्त दर्शन १ 
ब्रह्म की तरह, बिल्कुल ब्रह्म समान । ह र 
` ब्रह्म अदृश्य, अलौकिक सत्ता हे । वह अनिर्वचनीय, एक और सभी SI 
faut के परे है । समस्त विश्व उस एक रहस्यमय war की ही पूणं अभिव्यक्ति 
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है। ब्रह्म का व्यूत्पत्याथ '' बृह्‌ ” धातु से निष्पन्न हैँ । 'बुह ' का अर्थ बढ़नो है 1 
[तः ब्रह्म वह सत्ता है जो स्वयं बढ्ने की प्रवृत्ति रखता है । स्व-रिस्तार ब्रह्म का 
आन्तरिक स्वभाव है । इस स्वभाव का प्रकाश तभी मिलता है, जब ब्रह्म में 
प्रच्छन्न सृजनशक्ति कार्यरत होती है। उस सृजन-शवित को “माया ” कहा 
गया है । माया रहस्यमयी शक्ति है, जा हमें अविद्या में ले जाती है । जबतक हम 
मायावच्छिन्न हैं. ब्रह्माविद्या प्राप्त नहीं कर सकते । “ थियॉपॉफी ' में माया की 
अवधारणा नहीं हैं, पर ईश्वर की सूजनशक्ति को स्वीकारा गया है । माया या 
सजनशवित कुछ भी रहीं, वरन्‌ ब्रह्म या ईश्वर में अन्तनिहित वह शक्ति है, जो 
उसे विका] के लिए प्रेरित करती है । समस्त विशव उस एक रहस्यमय सत्ता 
[ईश्वर या ब्रह्म) के विकास का ही परिणाम है । 


अत विश्व के समस्त पदार्थ (जड़, चेतन सभी) परस्पर एक दूसरे a 
भावद्ध हैं। उनमें एकत्व की भावना हे) उन सभी पदार्थों में मनुष्य श्रेष्ठतम है । 
प्रत्येक मनुष्य उस एक मात्र सत्ता का ही विकसित रूप है | इसलिये उनमें किसौ 
आधार पर भेद भाव नहीं किया जा सकता । मनुष्य मात्र मनुष्य है, वह aH. 
जाति, सम्प्रदाय, वर्ण, वर्ग नहीं है । उसमें एकत्व और श्रातृत्व की भावना होनी 
चाहिए । थियॉसॉफ्री इस भावना के ज्ञान का ही नाम है। हेस्टिंग्स ते ` 
“faz, मनुष्य और विश्व से सम्बन्धित तथ्यों की संस्था को" थियाँसाँफी '' 
कहा है । 2 


मनष्य और बिश्व का मौलिक रूप ईश्वर है । अत: समस्त मानव में ईएवरा- 
नुभूति या सत्यानुभूति ही थियॉमॉफी है । इस अर्थ में प्रत्येक धर्म थियॉमांफी है, 
ब्योंकि प्रत्येक धर्म का एक सांमान्य उद्देश्य सत्यातु पूति या ईश्वरानुभूति कराना * 
है । यह अनुभूति तभी हो सकती है, जब हमें सत्यज्ञान की प्राप्ति हो । 


| सत्यज्ञान और साधारण ज्ञान में अंतर है । सत्यज्ञान की अभिव्यक्ति र 
| असंभव है, वह मात्र अनुभूति का विषय है । साधारण ज्ञान की अभिव्यवित संभव 
j है । इसे पुस्तकों भाषणों, व्याख्यानों आदि द्वारा प्राप्त किया जाता है । सरा 
अमते हे. साधारण ज्ञान मत | सत्यज्ञान साधारण ज्ञान से श्रेष्ठ है । सत्यज्ञान तक 

के परे होता है, विश्लेषण और निदेशन की सीमा के बाहर । वह स्वपेरित ज्ञान 

। साधारण ज्ञान अभ्यास से प्राप्त किया जाता है, जिसका विश्लेषण और निदे- ` 

अन संभव है । यह तक की सीमा के बाहर नहीं होता | 


` सत्यज्ञान की प्राप्ति के लिये साधारण ज्ञान को जानना भी आवश्यक है । 


| देर असल साधारण ज्ञान सत्यज्ञान को पाने की पहली सीढ़ी है । इसलिए थियो ' 
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साफी के अन्तरगत दोनों प्रकार के ज्ञान सब्निहित हैं। सव्यज्ञान के रूप में यिप्रॉसॉकी 
बहु रहस्यमय ज्ञान है जो केवल पारमाथिक सत्ता का अनुभव कराता है । ag 
पारमार्थिक सत्त' ईश्वर या ब्रह्म है। ब्रह्म की अनुभूति या ईए्वरानभति ही 
सत्यज्ञान है। यह " अनबोल पूर्ण ज्ञान ” है, जिसे जेन दर्शन में “ केवल ज्ञान " 
कहा गया है-। साधारण ज्ञात के रूप में थियाँसाँफी संस्कृति-सापेक्ष, काल-सापेक्ष 
और परिस्बिति-सापेक्ष ज्ञान है। किसी समाज की परिस्थिति, उसकी संस्कृति 
और सभ्यता, तथा उराकी आवश्यकता के अनुसार प्राकृतिक तथ्यों की व्याख्या 
करना ही थिवॉर्मॉफी है । * प्राकृतिक तथ्यों की व्याख्या के द्वारा ही मनुष्य इस 
योग्य हो पाता है कि वह ईश्वर की अनुभूति कर सके । मनष्य के लिये 
ईश्वर।न्‌भूति अर्थात्‌ ईश्वर का साक्षात्‌ ज्ञान संभव है। इस विचार को जन- 
साधारण तक पहुंचाने के लिये ही थियॉसॉफिकल समाज का अस्तित्व है । 


अतएव थियॉसॉफिकल समाज का स्वरूप आध्यात्मिक है, किन्त उसके 
सामाजिक स्वरूप को अनदेखा नहीं किया जा सकता । थिपाँसाँकी के आध्यात्मिक 
अथ में ही इसका सामाजिक caer निहि afar थियाँाफिकल समाज के 
तीन प्रमुख उद्देश्यों में प्रथम है- ' जाति, लिग, ad, सम्प्रदाय आदि के भेदभाव 
के बिना मानवता के सार्वभौम प्र fea का केन्द्र स्थापित करना । ” यह उद्देश्य 
स्पष्ट करता है कि थियॉसॉफिकल समाज एक ऐसे आंतराष्ट्रीय रामाज की स्थाप 
करना चाहता है जहाँ मनुष्य-मनुष्य में घृणा, वैमनस्य आदि की भावना a 
acd विश्व के सभी मनष्यो में प्रेम और भ्रातृत्व की भावना हिलोरे ले रही हो! 


आज भारत मे धम के नाम पर आतंकवाद, सम्प्रदायवाद की खौफनाक 

दहशत का अतुपव हो रहा है। मानवता के स्थान पर जातिवाद, वर्गवाद का 

। खूनी पजा भारत को लहलहान कर रहा है । भारत में मनुष्य नहीं, ज वर्ग! 

. सम्प्रदाय ही रह गया है । चाहे पंजाब हो या बंगाल, आसाम हो या कर्नाटक, 
मनुष्य नहीं मिलता । 2 


eed BU आज के भारत में थियाँसाँफी ee जैसे विचार फी सख्त 
आवश्यकता है, और थियाँसाँफिकल समाज को चाहिये कि वह रहस्यमय एवं 
अलौकिक सत्ता की खोज करन को सलाह न देकर मानवता का संदेश दे। 


` थिवॉर्तॉकिकल समाज की स्थापना मानवता का संदेश घर-घर पहुँचाने के लिये 
ही की गयी थी । 


श्रिया क धम टं च र 
eee a कोई धर्म नहीं, वरन्‌ एक सामाजिक आदर्श है। उपयुक्‍त 
ise 1 विश्छेषण इस तथ्य को प्रमाणित करता है। 
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यदि प्रत्येक मनुष्य में, ब्रिएव के सभी व्यक्तियों में श्रातृत्व की स्थापना हो 
जाय, तो समस्त विश्व एक परिवार होगा. एक aga परिवार। हम सब उस 
परिवार की इकाई होंगे । एक ही बृहत्‌ परिवार का सदस्य होने के कारण हमारा 
एक ही सम्प्रदाय, जाति बर्गे आदि होगा और वह सम्प्रदाय, धर्म, जाति, वर्ग आदि 
एक और मात्र एक है- मानवता । मानवता ही हमारा सर्वश्रेष्ठ धर्म है। मानव 
ही हमारी जाति और हमारा वर्ण है। मानव ही हमारा सम्प्रदाय है । 


जहां मानत्रता है, वहाँ प्रेम है । जहाँ प्रेम का सागर है, वहां करुणा की 
आद्रेता है। जहां BVT है, वहां दया और सहानुभूति है। दया और सहानुभूति 
सहयोग को जन्म देती है। सहपोग सहिष्णुता को जन्म देता है । सहिष्णुता है, तो 
मंत्री है । मैत्री त्याग की सींख देती है। त्याग भ्रातृत्व-भाव में ही निहित होता है । 


कल्पना कीजिये, बह समाज कैसा होगा जहां प्रेम ही प्रेम है, भ्रातृत्व ही, 
भ्रातृत्व, त्याग ही त्याग है । सहयोग, सहानुभूति, करुणा, मैत्री, दया, सहिष्णुता जैसे. 
नैतिक एवं मानवीय गुणों से आवृत्त समाज कया ईश्वरीय समाज का अनुभव नहीं 
करायेगा ? यही समाज रामराज्य है। गांधी की कल्पना का समाज गाँधी से कई 
वषं “ थियॉसॉफी '* ने हमें अनुभूत कराया था । ४ 


सच कहा जाय, तो गांधी पर थियाँधाँफी का अधिक प्रभाव रहा दै । गांधी 

ने एक ऐसे समाज की कल्पना की है, जिसमें Satta, छूत-अछूत आदि का 
भेदभाव न रहे । प्रत्येक व्यक्ति समाजिक दृष्टि से समान हो । उनके जीवन स्तर 
में समानता होनी चाहिये। थियॉसॉफी ने जिस समाज की कल्पना की है, बहू भी 
मेदभावरहित, प्रत्येक ब्यत्रित को समान सामाजिक जीत्रन-स्तर दिलानेवाना समाज 
है। गांधी के सामाजिक-राजनैतिक मंच पर आने के कई वषं पूर्वं थियॉपॉफी त 
ही भारत में सबसे पहले अछूतोद्धार का कार्यक्रम चलाया । १८९४ ई. कर्नल 
बाल्काट ने हरिजन 'थयाँवॉफिकल स्कूलों की स्थापना कर हरिजनों को समाज 
में उचित स्थान दिलाने का कार्यक्रम चलाया । पश्चिमी देशों के थियॉसॉफिस्ट 
भारत आकर हरिजन बच्चों को शिक्षा देते थे । लेकिन थियॉसॉफिस्टो ने अछूतों को 
'हरिजन' की संज्ञा नहीं दी, और न ही सवर्णों सवर्ण कहा । उनके लिए सबर्ण और 
हरिजन सब मनुष्य थे । मनष्य के रूप में ही अछूतों का उद्धार किया गया । किन्तु 
aa a को “हरिजन i सामाजिक | ह a ot ps 
की, जिसका दुष्परिणाम आज हम भोग रहे हैं। भारतीय टॅ 

a केवल हरिजन और सवर्ण में बंटा है, वरन्‌ और भी कई अन्य जातीय ls 
athe समहों में बंटतः चला गया है । भाषागत समस्याएं एवं कई अन्य छोटी” 
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बड़ी समस्याओं से भारत जूझ रहा है। इन सारी समस्याओं का एक ही समाधान 
है-थियाँसाकी । 


यियाँसॉफी न जातीय दलों, न प्रान्तीय समूहों और न ही भाषागत समस्याओं 
को जन्म देती है, वरन्‌ एक ही आन्तरराव्ट्रीय भाषा पर बल प्रदान करती है। 
समस्त विश्व के लिये, एक बृहत्‌ परिवार के लिये.एक ही भाषा होनी चाहिये, 
एक ऐसी भाषा, जो उस पारेवार की सभी ईकाईयों की समझ में आ सके | वही 
उस परिवार की मातृभाषा होना चाहिये । एक वर्ग, एक जाति समुदाय, एक सम्प्र- 
दाय, एक वर्ग, धर्म, एक ही एक । समस्त विश्व में एकत्व | यही है थियाँचाँफी | 
इसी की आज हमारे देश में, भारत में सख्त जरूरत है । 


भारत में फैली जातीय विषमता, धामिक अंधविश्वास, भाषायी झगडे, 
साम्प्रदापिक कलह, हमारी मानसिक शान्ति छीन चुके हैं। जीवन की सुरक्षा. 
खतरे में है । अशान्ति और असुरक्षा की बढ़ती भावना को घटाने को एक दवा है, 
जो हमें खोबी एकता और भ्रातृत्व को दे सकती है, मत अखण्डताको जिला 
सकती है । वह मृतसंजीवनी है थियाँसाँफी । > 


. लेकिन हम इस मृतसंजीवनी को भुला चुके हैं, क्योंकि आज जो. थियॉसॉ- 
फिस्ट हैं, उनमें श्रीमती बेसेंट और कर्नल ऑल्काट या मैडम ब्लावत्स्की की तरह 
क (2005 a 5 Pa ८. ॥ 
गियक्षश में आने की शक्ति कोई नहीं रखते | यह ठीक है कि. मैडम ब्लावः 


; र त्स्की ने थियाँधाँफी के रहस्यवादी स्वरूप पर ही बल दिया, पर आल्काट और 
बेसेण्ट ने उसके सामाजिक स्वरूप कौ प्रखरता को पहचाना और थियासाफी के 
रहस्यवादी पोशाक को उतार फेंका । थियाँसाँफी का सही और उचित अर्थ रह 
स्यवाद में नहीं, सामाजिक कार्यक्षेत्र में ही निहित.है। पर आज के थियॉसॉफिस्ट- 
दस बात को भुलाकर रहस्यवाद और (निरयंक) तात्त्विक विषयों पर किसी कक्ष 
में बैठकर बहस कर लेते हैं | यह आत्मसंतोष की बात है, इससे सामाजिक समा 
स्याओ का समाधान नहीं होता । : 


थियासाफित्टों को चाहिये (और सच कहिग्रे, तो संसार का हर व्यक्ति 
वियॉसॉफिस्ट हे ) कि समाज के प्रत्येक व्यक्ति को, बालक-युवक-प्रौढ़, वृद्ध संभी 
न REF 
es स्वाथ सिद्धि के लिये समाज के अधिकांश लोगों को. बरगला 
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रहे हैं। सत्य यह है कि हर व्यक्ति केवल मनुष्य है, और इसलिए मनुष्य केवल 


भाई-भाई हैं । कोई किसी ey दुश्मन नहीं। छल-कपट से दूर प्रेम की गंगा में हर 
व्यक्ति को गोता लगाना चाहिये 


प्रेम की पावन सरिता में, 'भ्रातृत्व की पवित्र नदी में जो स्नान करता 
है वही थियॉसॉफिस्ट है; सभी धर्मों से परे, पर सभी धर्मों का आधार, 
सत्य का खोजी । थियॉसॉफी को परिभाषित करते हुए थियाँकॉफिकल 
समाज की कार्यकारिणी समिति ने कहा था कि 'थियॉसॉफी उन सत्यों का निकाय 
है जो सभी धर्मों का आधार है, और उनमें किसी एक पर भी अनन्य अधिकार 
रखने का दावा थियॉसॉफी नहीं कर सकती । '* 


अर्थात्‌, थियाँसाँफी कोई धर्म नहीं है । वह धर्मनिरपेक्ष सामाजिक आदर्श है। 
गांधी ने भारत को धर्मनिरपेक्ष राज्य बनाना चाहा था, और भारतीय संविधान . 
में भी इस बात की घोषणा सगर्वं की गयी है । हमारे राजनैतिक नेता धर्मनिर- 
पेक्षता का नारा पिछले चालीस वर्षौं से लगाते रहे, लेकिन आज तक भारत 
धर्मनिरपेक्ष नहीं हो सका । धर्मनिरपेक्षता का सही स्थे भारतीय मानव से गायब 
हो गया है। 


धर्मनिरपेक्षता की वकालत करते हुए भी हिन्दू धमं को सर्वश्रेष्ठ घोषित 
करना या इस्लाम धर्म को ही सही मानना धर्मनिरपेक्षता के विचार का खंडन 
करता है । यह भूल थियॉसॉफी में भी है । ब्लावत्स्की पर बौद्धधम का प्रभाव पड़ा, 
खासकर amar तंत्र का और उन्होंने थियॉसॉफी को रहस्यवादी बना दिया । 
एनी बेसेंट पर हिन्दू धर्म का प्रभाव पड़ा, और हिन्दू धर्म की कई बातों को लेकर 
बियॉसॉफी को उदारवादी बना दिया | किन्तु हिन्दुधर्म का उदारवाद थियाँसॉफी 
के उदारवाद से श्रेष्ठ नहीं है । 


यदि कोई व्यक्ति थियॉसॉफी को अपनाता है, तो वह अपने हिन्दुत्व, ईसा 

UG या इस्लामियत को नहीं त्यागता | लेकिन यदि कोई मुसलमान हिन्द धर्म 

कौ अपनावे, तो उसे इस्लामियत को त्यागना पड़ेगा | इसी तरह, ईसाई या fear 

मम में भी होता है । अतः थियाँसाँफी में धर्मनिरपेक्षता का तत्त्व निहित है। 

| Tea के शब्दों में, “ धर्म का विस्तृत अर्थ विश्व के समी जीवों और सभी 
at को एक सम्पूर्णता में बांधता है, केवल सभी मनुष्यों को aa” ९ 


धर्म की ag परिभाषा बतलाती है क्रि चाहे मनुष्य हो, या पशु-पक्षी, पेड़ 


पोधे 
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बंधना ही वास्तविक धर्म, है 


र्‌ सलमान 
fara आदि में हम बेटे न रहें । हिन्दू धर्म को स्वीकारते हुए भा अपने को केवल 


मनष्य समझें और अन्‌मब करें कि ईसाई धमं या अन्य घर्मो को स्वीकारने वाले. 


भी हमारी तरह मनुष्य हैं । इसलिये उनसे घृणा और वैमनस्य न किया जाय। 
यही है धर्मनिरपेक्षता, और व स्तविक धर्म । थियाँसाँफी इसी अथ में धर्म है और 
घर्मनिरपेक्षा भी है। यह धर्म केवल शांतिदूत का कार्य करता है। इस तरह की 
धर्मनिरपेक्षता सार्वभौम शांति और सार्वभौम एकता को स्थापित करती है। 
इसलिये ऐनी adie ने थियाँसाँफी को धर्मों के बीच “ शान्ति-निर्माती ” कहा है। 
« थियॉसॉफी धर्मपरिवर्तन की बात नहीं करती । यह उसकी गरिमा है। वह 
प्रत्येक व्यवित को अपने विचार, अपने विश्वास के साथ जीने की पूर्ण स्वतंत्रता 
देती है । उसके अनुसार सभी धर्मों में एक ही तत्त्व निक है, और वह तत्त्व 
प्रेम, करणा और सहिष्णुता से भरा है। इसलिये थियॉसॉफी छर्मो के बीच शांति 


गा छ 


कायम करती हैं 


> 


आज समस्त बिए में, विशेषकर भारत में, शान्ति की अतिवायंता को 
अनदेखा नहीं किया जा सकता । अतएव आज ga: थियाँसफी को एकवार उसी 
तरह आंतरराष्ट्रीय मंच पर खड़ा होकर अपनी अहम्‌ भूमिका निभानी है, जिस 
तरह उन्नीसवीं शताब्दि के उत्तरार्ध में उसने निभायी थी । 


भारत के लिये तो थियाँसॉफिकल समाज को अवश्य सोचना चाहिग्रे । 
भारत ही वह भूमि है जहाँ थियाँपाँफी को फलने-फूलने का अवसर मिला । अतः 
एव भारत की समस्याओं के समाधात के प्रति थियाँसॉफी को अधिक सजग और 
सक्रिय होना चाहिये । 


- शोधछात्रा, समाजशास्त्र विभाग, भानु कुमारी 
पटना विश्वविद्यालय, पटना । : द 
दुवारा- श्री हराद्दन 

ई/५२ ए, 

रिजर्व बँक स्टाफ बवाटसे, 


हे अ का 
 राजन्द्रनगर, पटना- ८०००१३ | 
“८ CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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परामर्श ( हिन्दी ) के स्वामित्व एवं अन्य बिएयों से संबंधित विवरण 
फॉर्म ४ ( नियम ८ देखिए ) 


१. प्रकाशन स्थान : दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे- ४११००७ 
२. प्रकाशन अवधि: त्रैमासिक 
३. मुद्रक का नाम, डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बार लिगे 
पता और राष्ट्रीयता १, मोरेश्वर हाउसिंग सोसायटी 
बाणेर रोड, पुणें - ४११००७ 
भारतीय 
४. प्रकाशक का नाम, डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बारलिंगे 
पता और राष्ट्रीयता १, मोरेश्वर हाउसिंग सोसायटी 
घाणेर रोड, पुणें -४११००७ 
भारतीय 
| ५. संपादक का नाम, डॉ. सुरेन्द्र शिवदास बारलिगे 
: पता और राष्ट्रीयता १, मोरेश्वर हाउसिंग सोसायटी 
# बाणेर रोड, पुणे - ४११००७ 
भारतीय | 
६. उन व्यक्तियों / संस्थाओं दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय | 
के नाम व पते जो समाचार पुणे - ४११००७ और प्रताप | 
पत्र के स्वामी हों । तत्त्वज्ञान केन्द्र, अंमलनेर - ४२५४०१ 


जिला -जलगांव (महाराष्ट्र) 


में, सुरेन्द्र शिवदास बारलिगे, एतद्‌ द्वारा घोषित करता हूँ कि मेरी 000 .. 
तम जानकारी एवं विश्वास के अनुसार उपर्युक्त विवरण सत्य है । ri 


- gta बारलिगे 


a CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


नव्यन्न्याय के पारिभाषिक पदार्थ 


अभावीय प्रतियोगिता 


पिछले लेख में सामान्य रूपेण विशेषाभाव को प्रतियोगिता कौ चर्चा की 
whi अब इस में विशेष छपेण सामान्याभाव की प्रतियोगिता की चर्चा करेंगें। 
सामान्य घर्म अतिप्रसक्‍त द्वोने से प्रतियोगिता तद्रूप नहीं हो सकती । अतः जिस 
प्रकार कुछ बैयायिक सामान्य रूपेण विशेषाभाव अर्थात्‌ द्रव्यत्व रूप से अग्नि का 
अभाव स्वीकार करते हैं तथा उसको प्रतियोगिता को विशेषधमं (द्रव्यत्व) के रूप 
में स्वीकार करते हैं, उसी प्रकार कुछ नैयायिक विशेष रूपेण सामान्याभाव 
स्वीकार करते है; * जैसे, श्वेत-गोत्वेत गौ का अमाव विशेष रूपेण सामान्याभाव 
है, क्योंकि कृष्ण आदि गौओं के विद्यमान होने पर भी यह अभाव श्वेत १ केन 
रहने पर रहता है। जिस तर्क के आधार पर सामान्य रूपेण विशेषाभाव सिद्ध होता 
है उप्ती तक॑ के आधार पर विशेष रूपेण सामान्याभाव भी सिद्ध होता है। अत: 
कुछ नेयायिको के मतानुसार उनमें से एक को स्वीकार करना तथा दूसरे को 
अस्वीकार करना पृक्ति-पंगत नहीं है 1 २ 


. अब प्रश्न यह है कि सामान्य रूपेण विशेषाभाव की प्रतियोगिता प्रतियोगी 
म प्रकार के रूप में भासित होने वाले विशेष-धर्म के रूप में होती है, तो विशेष 
स्प से सामाऱ्याभाव की प्रतियोगिता का क्या स्वरूप है? यदि इसे सामान्या- 
aS के समान प्रतियोगितावच्छेदक-स्वरूप मातें तो सामान्य रूपेण 
a यी 
रियो र ही स्वं कार करना होगा। शुद्ध सा न 

गता प्रतियोगितावच्छेदऊ-स्वरूप होती है यह हम पूर्व लेख में देख चुके हैं । 


इ सामान्यामाव स्थल में प्रति ोगिता प्रतियोगितावच्छेदक-रूप होती है तब 


शेष रूपेण सामान्याभाव स्थल में प्रतियोगिता प्रतियोगि में प्रकारीभूत धमं -स्व रूप 


पसम (ferdt), बर्ष ९, अक २, मार्च, १९८८ 
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होती है, प्रतियोगितावच्छेदकरूप नहीं, क्योंकि यहाँ प्रतियोगितावच्छेंदक विशेष 
धर्म है, सामान्य धर्म नहीं । 

दूसरी बात यह है कि धूम के अभाव की जो प्रतियोगिता हे वही धूमत्वेन 
प्रमेय के अभाव की प्रतियोगिता नहीं है, चूँकि धूमत्वेन प्रमेय का अभाव विशेष 
रूपेण सामान्याभाव होमे से इसकी प्रतियोगिता प्रतिव्यक्ति भिन्न है। * 


जिस प्रकार सभी नैयायिक सामान्य रूप से विशेषाभाव नहीं मानते, उप्ती 
प्रकार विशेष रूप से सामान्याभाव भी नहीं मानते । उनका कथन है कि विशेष 
धमं से सामान्य का अभाव असिद्ध ही है ४ परन्तु यदि उक्त अभाव असिद्ध है तो 
उसकी प्रतीति क्यों होती है? इस प्रश्न पर उनका उत्तर यह है कि उक्त प्रतीति 
में श्वेतत्व का अभाव गौ में प्रतीत होता है, न कि श्वेत गो के रूप में गौ का 
अभाव। विशेष रूप से सामाऱ्याभाव स्वीकार करने पर सामान्य रूप से विशेषाः 
भाव भी तुल्य न्यायेन स्वीकार करना पड़ेगा, और उसे स्वीकार करने पर बाच्यत्व 
रूप से घट नहीं है यह प्रतीति भी होनी चाहिये, क्योंकि वाच्यत्व घट का सामान्य 
धर्मे है । तवापि उक्त प्रत्यय अनुभव के विरुद्ध है । अतः सामान्य रूपेण विशेषा- 
भाव मानने में बाधा है । तुल्य रूप से विशेष रूपेण सामान्याभाव भी सिद्ध नहीं है। 
जिस प्रकार सामान्य धर्म प्रतियोगिता से अधिक-वृत्ति होने के कारण प्रतियोगिता 
का नियामक वहीं होता, उमो प्रहार विशेष धर्म प्रतियोगिता से न्यून-वृत्ति होने 
की बजह से प्रतियोगिता का नियामक नहीं होता । 


परन्तु दीधितिकार रघुनाथ शिरोमणि आदि नँयायिकों का कथन है कि यदि 
“ घटत्वेन पटो नास्ति ” अर्थात्‌ घटत्व रूप से पट के अभाव (जो कि न्याय की 
“भाषा में व्यधिकरणधर्मावच्छिन्ना भाव कहा जाता है और उसका विवेचन आगे 
किया जा रहा है) का लोगों को होने वाला यथार्थ अनुभव है ” तो इस युक्ति ५ 
आधार पर विशेष रूप से सामान्य का तथा सामान्य रूप से विशेष का अभाव 
स्वीकार करते में कोई बाधा नहीं है। “ द्रव्यत्वेन घट नहीं है” इस प्रतीति 4 
घटत्व से नियमित प्रतियोगिता ही मालूम पड़ती है यह पहले ही खण्डित किया जा 
विशेष रूपेण सामान्याश्ाव के पश्चात्‌ उभयाभाव की प्रतियोगिता का 2 
विचार करना पड़ेगा | उपयाभाव (दो वस्तुओं का एकसाथ अभाव या उत 


` किसी भी एक का अभाव) की प्रतीति भी एक विलक्षण प्रतीति है। उमया 


a Ag S र ee सर 2५ पर 
जंसे उभय वस्तुओं न रहने पर प्रतीत होता है 4a उनमें से एक के न रा 


४! 5 भी प्रतीत ढोता é | जहाँ गो और महि प दोनो का अभाव रहता है बहाँ at 
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a 
और महिष इन दोनों का अमाव प्रतीत है, उसी प्रकार जहाँ गो नहीं है या महिष 
KI नहीं दै वहाँ भी गौ और Higa उमय का अभाव प्रतीत होता है । इसे ही संस्कृत 
में कहते हँ. एक सत्वेऽपि aa नास्ति । इसे नैयायिक व्यासज्य-वृत्ति धर्म से नियमित 
न प्रतियोगिता-वाला अभाव कहते हैं । 
| इस प्रकार के अभाव की प्रतियोगिता के सम्बन्ध में नैयायिकों में मतभेद है। 
ge नैयायिक मानते हैं कि उमायाभाव की प्रतिप्रोगिता उभय में रहती है और 
गी उभयत्व से नियमित होती है । » उदाहरणार्थ, गौ और अश्व उभंय के अभाव की 
q प्रतियोगिता गौ और अशत दोनों में समान रूप से है। इसे यदि उनमें से एंक में ही 
i अर्थात्‌ गो में ही प्रतियोगिता मानें तो गौ के अभाव और गौ तथा अश्व उभय.के 
त अभाव में कोई भेद नहीं होगा। एक में प्रतियोगिता मानने पर उभयत्र उसका 
ul नियामक नहीं माना जा सफगा । प्रश्न यहाँ यह है कि प्रतियोगिता जो उभय में है 
r बह्‌ एक हे या एक से अधिक, याने दो अलग-अलग प्रतियोगिताओं हैँ? कुछ 
Eh नैयायिक्रों का उत्तर है कि एक धर्म से नियमित प्रतियोगिता एक ही होती है। “ 
य लेकिन उभयामाव की प्रतियोगिता व्यासज्य-वृत्ति होती है, अर्थात्‌ एक साथ ही दोनों 
"य पदार्थों में रहती है । यदि उनमें से एक ही पदार्थ में उक्त प्रतियोगिता रहती हो ' 
: तो उभयाभाव और अन्यतराभाव में पार्यक्य करना सम्भव नहीं होगा। इसके | 
1 § विरुद्ध कुछ अन्य नैयायिको का मत है कि प्रतियोगिता प्रति आश्रय में भिन्न-भिन्न \ 
ते है. ` एक ही नहीं है। अर्थात्‌, गौ और अश्व के अभाव की प्रतियोगिता अश्व | 
| में जो है वह गौ में नहीं है, जो गी में है वह अश्‍व में नहीं है। 
दि. क बासुदेव सार्वभौम का मत है कि उभयाभाव और विशिष्टाभाव में कोई भेद 
मि नहीं है। उनका कथन यह है कि उभयत्व एक विशिष्ट area है! १° अर्थात्‌, 
ग ।. ' गो और अश्व उभय ' का अर्थ है ' गो के साथ अश्व ' | इसलिये उभयाभाव की | 
के | प्रतियोगिता गो के साथ अश्व में है, तं कि अश्व या गौ में भिन्न-भिन्न है। परम्लु | 
' . ऐसा मानने पर उंभ्रयाभाव और विशिष्टाभाव में भेद करना कठिन होगा। SAAT | 
भाव (गौ और अश्व उभय का अमाव) गौ के न रहने से होता है, अश्व के रहने | 
से होता है, तथा दोनों के न रहने से भी होता है। विशिष्टाभाव भी विशेषण के 2 
न रहने से, विशेष्य के न रहने से तथा दोनों के न रहने से होता है। अतः इन | 
i - दो प्रकार के अभावों में कोई भेद नहीं होगा । तथापि उनमें होने वाला भद 
a प्रतियोगिता-प्रयुक्‍त होता है । अतः यज्ञपति उपाध्याय का कथन है कि विशिष्टा- 
व भाव की प्रतियोगिता विशेषण में होती है, तथा उभायाभाव की मत 
i 3 उसी में होती है जिसके न रहने पर उमयामाव की प्रतीति होती है। ?? घट. 


बिशिष्ट पट के अभाव की प्रतियोगिता घट में है तथा घट-पट-उभयाभाव की 
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प्रतियोगिता उसमें रहती है जिस अभाव के कारण उभयाभाव प्रतीत होता हे। 
तात्पर्य यह है कि यदि घट के न रहने से घट-पट-उभयाभाव प्रतीत होता हो तो 
उसकी प्रतियोगिता घट में रहेगी, यदि पट के न रहने से घट-पट उभयांमाव 
प्रतीत होता हो तो उसकी प्रतियोगिता पट में रहेगी, तथा उन दोनों के न रहने से 
उभयाभाव प्रतीत होता हो तो उसको प्रतियोगिता दोनों में (घट में तथा पट में) 
रहेगी । 


वासुदेव सावभौम उभयत्व को पर्याप्ति सम्बन्ध से रहनेवाला नहीं मानते ।२१ 
उनके मतानुसार उमयत्व व्यासज्यवृत्ति न होने से उसकी प्रतियोगिता भी व्यास- 
ज्यवृत्ति नहीं है। प्रतियोगिता हमेशा विशेषण में ही रहती है, क्योंकि विशेषण के 
न रहने से ही विशिष्टत्व नदीं होता। अकेला विशेष्य विशेषण के बिना विशिष्ट 
नहीं होगा । इसका तात्पर्यं यह है कि विशेषण के कारण ही कोई वस्तु विशिष्ट 
कहलाती है । यदि विशेषण नही है तो कोई पदार्थ विशेष्य भी नहीं हो सकता; 
और विशेषण नहीं है तो विशिष्ट भी नहीं है, क्योंकि विशेषण के जरिये ही कोई 
विशेष्य विशिष्ट कहलाता है । अतः विशिष्टाभाव की प्रतियोगिता केवल विशेषण 
में ही है । अतः उनके मतानुसार उभय'भाव की प्रतियोगिता एक से अधिक स्थानों 
में नहीं रहती । 


परन्तु दुसरे अनेक नैयायिक वासुदेव सार्वभौम से सहमत नहीं हैं। उनका 

विचार है कि उभयाभाव और विशिष्टाभाव ये दो भिन्न प्रकार के अभाव हँ । उभ? 

यत्व एक विशिष्ट अपरत्व नहीं है । ! किन्तु यह अपेक्षा-बुद्धि से जन्य विशेष विष- 

यत्र है।विशिष्टाभाव को प्रतियोगिता के अवच्छेदक के शरीर में सामानाधिकरण्य 

(एकही आश्रय में रहना) का प्रवेश होता है, जबकि उभयाभाव की प्रतियोगिता 

kt के अवच्छेदक के शरीर में सामानाधिरण्य का कोई स्थान नहीं है । तात्पर्यं यह्‌ है 

 किजब ' घट-विशिष्ट पट का अभाव ' या ' गो-विशिष्ट aya का अभाव इस 

प्रकार का शब्दप्रयोग प्रयुवत किया जाता है तो उसमें घट और पट के यागो 

ओर अश्व के एक-साथ रहने की संकल्पना अन्तरनिहित रहती है । परन्तु जब हु 

गो एवं अश्व का अभाव कहते हैं तो उसमें उनके एक-साथ रहने की संकल्पना 

अन्तनिहित नहीं रहती उभयत्व की संकल्पना अपेक्षा-बुद्धि के द्वारा जन्य विशेष 

विषयता की संकल्पना होने से उभयाभाव का प्रतियोगितावच्छेदक जो उभयत्व है 
उसमें सामानाधिकरण्य अन्तनिहित नहीं है । 


परन्तु उमयाभाव का प्रतियोगी यदभाव-प्रयुक्त उभयामाव होता है ऐसा 
मानने पर उभयाभाव और अन्यतराभाव में भेद कैसे होगा ? क्योंकि जहाँ उभया 
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भाव रहता है वहाँ अन्यतर का अभाव रहता है और जहां अन्यतर का अभाव 
रहता है वहाँ उभय का अभाव भी रहता है। इस तरह यें दोनों अभाव बराबर 
रहने वाले हैं । उदाहरणार्थ, जहाँ अश्व और ग्रो में से एक का अभाव है वहाँ अश्व 
और गो दोनों का अभाव भी है; उसी तरह जहां अश्व और गो दोनों का एक- 
साथ अभाव है वहाँ उक्त दोनों में से एक का अभाव अवश्य ही है। इस प्रकार 
दोनों प्रकार के अभाव समनियत (एक दुसरे के बराबर) हैं; परन्तु क्या इन 
दोनों अभावों की संकल्पनाएँ एक ही स्थिति को व्यक्त करती हैं? नहीं। ये दो 
अभाव समनियत होते हुए भी एक नहीं हूँ । उनमें भेद है और यह प्रतियोगिता- 
भेद के द्वारा ही समझाया जा सकता है । उभयाभाव की प्रतियोगिता ब्यासज्ध- 
बृत्ति है जबकि अन्यतराभाव को प्रतियोगिता एक में ही रहती है। यदि उभयाभाव 
की प्रतियोगिता को एक में ही स्थित मातें, याने जिसके न रहने से उभयाभाव प्रतीत 
होता है उसमें ही अवस्थित मानें, तो उभयाभाव और अन्यतराभाव में भेद क्या 
होगा ? लेकिन उनके समनियत होते हुए भी प्रतियोगिता के आधार पर भेद 
दिखाया जा सकता है । उभयाभाव की प्रतियोगिता उभयत्व से नियमित होती है 
तथा अन्यतराभाव की प्रतियोगिता अन्यतरत्व से नियमित होती है। उभयत्व | 
और अन्यतरत्व ये दो भिन्न संकल्पनाएँ हैं। उभयत्व एक बिशिष्ट अपरत्व या | 
अपेक्षा-ब्‌ द्वि-विशेष-विषयत्व है जबकि अन्यतरत्व “ भेदद्वयावच्छिन्नप्रतियोगिताक ५ 
मेदवत्त्व ” स्वरूप है । अतः दोनों में मेद है । नैयायिको का बहुमत उमयाभाव की १ 
प्रतियोगिता अनेक में रहतेवाली है ऐसा पक्ष स्वीकार करता है । | 


सामान्य रूपेण विशेषाभाव की तरह विरोधी धर्मेण वस्तु का अमाय 
भी एक विलक्षण प्रकार का अभाव है और उसका विवेचन न्याय 
wat में मिलता है । वह अभाव“ व्यधिकरण धर्मावच्छिन्नाभाव ” (अर्थात्‌ 
जिसकी प्रतियोगिता व्यधिकरण-धर्म-याने प्रतियोगि में न होने वाले तत्त्व-से 
नियमित होती है ऐसा) है। इस व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव को सोन्दड 
साध्याय १४ नामक चिन्तक ने प्रस्तुत किया था। यद्यपि इस अभाव का खण्डन 
पत्वचिन्तर्माणकार गंगेशोपाध्याय ने किया है तथापि इस मीमांसक तत्वमिन्तक 
A हारा प्रस्तुत अभाव को लेकर व्याप्ति के चोदह लक्षण नव्य-न्याय में प्रस्तुत | 
ta छ रा, गोत्व रूप से मख का oe व्यि से “जी 
शि -वाला अभाव है । धर्म दो प्रकार के हो सकते हैं: समाता 
ee और व्यधिकरण | जो धर्म जिसके साथ किपी अधिकरण पर रहता है 
रो उसका समानाधिकरण धर्म कहते हैं, तथा जो धर्म जिसके साथ 
बकरण पर नहीं रहता है उस धर्म को उसका व्यधिकरण धर्म कहते हूँ। 
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गोत्व धर्म अश्व में रहनेत्राली प्रतियोगिता का समानाधिकरण नहीं है, वह व्यधि- 
करण धर्म है; तथा अश्वत्व उस प्रतियोगिता का समानाधिकरण धर्म है। जव 
'गोत्वेन अश्व का अभाव' कहते हैं तो अश्व में रहनेवाली उस अधाव की प्रतियो- 
गिता गोत्व धर्म से नियमित होती है, जा उक्त प्रतियोगिता का व्यधिकरण-धर्म 
है । इसलिये उक्त अभाव को व्यधिकरणाधर्मावच्छिचायाव कहा गया है । सामान्य 
रूप से प्रतियोगिता में न रहनेवाले धर्म से नियमित प्रतियोगितवाले अभाव 
को व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव कहते हैं | परन्तु उसका यह लक्षण पर्याप्त नहीं 
है। क्योंकि विशिष्टसत्ता रूप से गुण के अभाव को तथा गगन रूप से घट के 
अभाव को भी व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव के रूप में नैयायिकों ते स्वीकार किया है। 
-भतः ' व्यधिकरण-धर्म ' का स्वरूप सुव्यवस्थित रीति से रपष्ट होना आवश्यक है। 
इसलिये स्व (प्रतियोगिता) के अधिकरणता में रहनेवाले भेद की प्रतियोगिता की 
अवच्छेदकता का अभाव तथा स्वाश्रय में वृत्तित्व ये दोनों जिसमें न हो वह धर्म 
ही व्यधिकरण धर्म है और उससे नियमित प्रतियोगिता-वाला अभाव ही व्यधि- 
-करणधर्मावच्छिन्नाभाव कहलाता है । १५ 


ry 


अब प्रश्न यह है कि इस प्रकार का अभाव BY सम्भव है ? क्योंकि प्रति" 
योगिता के नियन्त्रक धर्म से युक्‍त के आश्रय में उसका अभाव नहीं रहता है। 
अर्थात्‌, प्रतियोगितावच्छेदकधर्मावच्छिन्न आश्रयता के साथ अभाव का विरोध होता 
है । जहाँ अश्व होगा वहाँ अश्‍व का अभाव नहीं रहता है। जब “ गोत्वेन अश्व का 
अभाव ' कहते हैं तो ag अनाव प्रतियोगितावच्छेदक गोत्व से युक्त यौ के आश्रय 


में भी रहता है, जबकि गौ का अभाव वहाँ नहीं रहता है । यह अभाव प्रतियोगि 
के आश्रय में रहने से उसका प्रतियोगि के साथ कोई विरोध नहीं है। जिसको 
प्रतियोगितावच्छेदक-युक्त प्रतियोगि के साथ विरोध नहीं है ऐसा अभाव ae 
सम्भव है? इस विषय में सीन्दड के अनुयायियों का यह मन्तब्य है कि सोत्दडो” 
पाध्याय के मत में प्रतियोगितावच्छेदक से यत्रत प्रतियोगिमत्ता के साथ अभाव nl 
विरोध नहीं है। अन्यथा घटत्व का आश्रय घट के रहने पर घटत्वेन पटाभाव a 
प्रतीति ही नहीं होगी । घट के आश्रय में ' घटत्वेत पटो नास्ति? घटके रूप मै 
पट नहीं है यह प्रतीति होती है । अतः प्रतियोगि में प्रकार स्वरूप धर्म निर्शिट 
प्रतियोगितावच्छेदक से अवच्छिन्न जो होता है उसके साथ ही अभाव की विरोध 
होता है । व्यधिक्रण घर्म को प्रतियोगिता का नियामक मालते पर केवल प्रतिय 
गितावच्छेदक से अवच्छिन्न होने वाले के साथ अभाव का विरीध नहीं दै 


Se = ae अँ ‘amt में 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव स्वीकार करने में विवाद है। और गंगश 
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Saat खण्डन भी किया है १६ परन्तु समनियताभाव को एक ही मातने पर हे 
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हि व्परधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव गगनाभावरूप होते हैं, दयोंकि जहाँ-जहाँ व्यधिकरण- | 
द धर्मावच्छिन्नाभाव रहता है वर्हा-वहाँ गगनाभाव भी रहता है, क्योंकि ये दोनों 

।- ही प्रकार के अभाव सर्वत्र रहते हैं। ऐसी परिस्थिति में गगनामाव माननेवाले 

र चिन्तामणिकार भी उसे अस्वाकार नहीं कर सकते। * ४ 

अ अब प्रश्‍न है कि व्यघिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव की प्रतियोगिता का स्वरूप 

र क्या है? व्यधिकरणतर्मावच्छिन्नाभाव की प्रतियोगिता प्रतियोगितावच्छेंदक-स्वरूप 

के नहीं है; वह अतिरिक्त ही है 1 उसे प्रतिग्रोगितावच्छेदक-स्वरूप मानने पर प्रति. 

1 योगितावच्छेदक से युक्त प्रतियोगि के साथ अभाव का विरोध होने से प्रतियोगिताः 

। बच्छेदक से युक्त प्रतियोगि के आश्रय में उक्त अभाव नहीं रहेगा। इसलिए | 
मै प्रतियोगिता को अतिरिक्त मानना ही उचित है । व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव के | 
i सम्बन्ध में विवाद भी उसकी अतिरिक्‍त प्रतियोगिता को लेकर ही है । व्यधिकरण- 
र धर्मादच्छिन्नाभाव और गगनाभाव एक होने पर भी उनकी प्रतियोगिता एक | 

नहीं है व्यधिकरण धर्म से नियन्त्रित प्रतियोगिता स्वतन्त्र पदार्थे है। 7° 

is दुसरा प्रश्न यह है कि व्यधिकरणवर्मावच्छिन्नामाव की प्रतियोगिता किसी 
संबंध से नियन्त्रित होती है या नहीं ? यदि होती है तो उसके लिए बया प्रमाण हा 
iT है? असे ' संयोगेन घटो नास्ति ' इस प्रतीति के आधार पर घटाभाव की प्रतिः ) 
छा योगिता संयोग संबंध से नियमित होती है, उसी तरह ' स्वरूप सम्वन्धेन घटत्वेन | 
य वाच्यत्वं नास्ति’ इस प्रतिति के आधार पर घटत्व से नियन्त्रित वाच्यता के 

7 अभाव की प्रतियोगिता भी स्वरूप सम्बन्ध से नियमित होती है। १“ इस प्रकार | 
र ! अनुभव ही प्रतियोगिता के नियामक संबंध के विषय में प्रमाण है । परन्तु यह 
त कथन समीचिन नहीं है । केवल अनुभव ही प्रतियोगिता के नियामक संबंध के || 
| विषय में प्रमाण नहीं है । प्रतिबध्य-प्रतिवन्धकाभाव के कारण भी प्रतियोगिता को | 
TT OR विशेष संबंध से नियमित मानना पडता है । बाध-ञ्ञान में रहनेवाली प्रतिबन्धकता | 
ही 1 Pret न किसी संबंध-विशेष से नियमित होती है । अन्यथा संयोगेन घटाभाव- | 
में बुद्धि संयोगेन, कालिकेन, समवायेन आदि सभी प्रकार के संबंधों से घटवत्ता-ज्ञान | 
टी का प्रतिबन्ध करेगी । लिकित इस प्रकार का प्रतिबन्ध वह नहीं करती । अत: जिस 
ध | सम्बन्ध से जहाँ जो प्रतीत होता है उसी सम्बन्ध से उसके न रहने पर उसका ' 
ie iy अभाव प्रतीत होता है । इस तरह समानाधिकरण धर्म से नियमित प्रतियोगिता संबंध | 
4 से भी नियमित होती है । वही बात व्यधिकरण-धर्म से नियमित प्रतियोगिता के | 
नन न सम्बन्ध में भी चरितार्थं होती है। २° यदि व्यधिकरणधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिता । 
परी को सम्बन्ध से नियमित न मानें तो भूतल संयोग सम्बन्ध से पटत्वावच्छिन्न धट- | 


युक्‍त है ' ऐसा ज्ञान रहने पर भूतल में (पर) संयोग सम्बन्ध से पटत्वयुवत -घ 
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नही है यह प्रतीति होनी चाहिए ' लेकिन इस प्रकार की प्रतीति नहीं होती । 
इसलिए व्यधिकरण-धर्म से नियमित प्रतियोगिता को सम्बन्ध-विशेष से नियमित 
मानना चाहिए । यह कोई अपसिद्धान्त नहीं है। क्योंकि ग्रंथकार ने ही स्वयं कहा है 
कि यदि व्यधिकरणधर्मावच्छिन्ना भाव प्रामाणिक है तो उसकी प्रतियोगिता को सभी 
सम्बन्धों से नियमित माननी चाहिए । लेकिन व्यधिकरणवर्मविच्छिन्नाभाव की 
प्रामाणिकता यही एक प्रश्‍नचिन्ह है । 

व्पधिकरणप्रर्मावच्छिन्नाभाव की प्रतियोगिता अतिरिक्त होने पर भी ag 
सभी प्रतियोगियों में एक नही है । वह स्वाश्नय प्रतियोगि के भेद से भिन्न-भिन्न 
प्रकार की है। 

व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव न मानने बालों का तर्क यह है कि प्रतियोगिता- 
वच्छेदक से युक्त प्रतियोगिता का ज्ञान अभाव मात्र के प्रत्यक्ष के लिए कारण 
होता है । ' यहाँ गौ नहीं है ' इस प्रकार का प्रत्यक्ष उसे ही होता है जिसे गोत्व- 
विशिष्ट गौ का पूर्वज्ञान है। जिसे गीत्व-विशिष्ट गौ का ज्ञान ही नहीं है उसे 
उसके अभाव की प्रतीति नहीं होती है । अभाव-बुद्धि के लिये केवल प्रतियोगि के 
शान को कारण नहीं कह सकते । नहीं तो ' गो तथा गोत्व ' इस प्रकार के निवि- 
कल्पक ज्ञान के बाद भी “यहाँ गो नहीं है ' यह प्रतीति होनी चाहिये । लेकिन 
गौ के निविकल्पक ज्ञान के बाद यहाँ गौ नहीं ऐसी प्रतीति नहीं होती है । भतः 
अभाव-बुद्धि के लिये प्रतियोगितावच्छेदक गोत्व से युक्त गौ के ज्ञान को कारण 
मानना आवश्यक है । २० गोत्व-युक्त अश्‍व की प्रतीति न होने से गोत्वरूप से 
अश्व का व्यधिकरणधर्मावाच्छिन्नाभाव प्रतीत नहीं होता है । यहाँ यह प्रश्न हो 
सकता है कि यदि अभाव के ज्ञान के लिये प्रतियोगितावच्छेदक विशिष्ट प्रतियोगि 
हत कारण हैतो गौ में शशशुंग के अभाव की प्रतीति कैसे होती है? 
क्योंकि शशीयत्व से युक्त शुंग अप्रसिद्ध है । अत: उसका ज्ञान अप्रामाणिक है । 
इसके विषय में नेयायिकों का कथन है कि ' mora नहीं है ' इस प्रतीति में 
शशशूग का अभाव प्रतीत नहीं होता है, अपितु शंग में शशीयत्व का अभाव प्रतीत 
होता है । १२ on 


र, दुसरी वात ag है कि यदि यह मान भी लिया जाय कि सर्वत्र अभावबुद्धि 

में प्रतियोगतावच्छेदक से युक्त प्रतियोगि का ज्ञान कारण नहीं होता है तब भी 

विशिष्ट वेशिष्ट्य का अवगाहन कराने वाले ज्ञान के लिये विशेषणतावच्छेदक 

विशिष्ट शान कारण होने से व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव खण्डित हो जाता है | 

जसे, ` गोत्वविशिष्ट अश्ववद्भूतल इस प्रकार के विशिष्ट के बँशिष्ट्य को प्रकट 
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करने वाले वोध के लिये “ अश्व गोत्वपुवत है ' इस प्रकार का ज्ञान कारभ होता 
है, उसी प्रकार ' गोत्वेन अश्व नहीं है ' इस प्रकार के बोध के लिए भी उक्त ज्ञात 
कारण है, क्योंकि उक्त अभाव विषयक बोध भी विशिष्ट के वैशिष्ट्य को प्रदर्शित 
करने वाला बोध है । ' गोत्व रूप से अश्व नहीं है ' यह बोध विशिष्ट के वैशिष्ट्य 
का द्योतक बोध नहीं है ऐसा नहीं कह सकते, क्योंकि ' घटो नास्ति! इस अभाव 
के प्रत्यय में घटत्व से युक्त घट का प्रतियोगि के रूप में ग्रहण होने पर उसमें 
विशेषण के रूप में प्रतीत होने वाला घटख प्रतियोगिता के अवच्छेदक के रूप में 
प्रतीत होता है, स्वतन्त्र रूप से घटत्व अवच्छेदक के रूप में प्रतीत नहीं होता है । 
अर्थात्‌, प्रतियोगि घट के धर्म के रूप में ही उसकी प्रतीति होती है । उसी प्रकार 
यदि व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव के विषय में भी यदि उक्त प्रतीति में व्यधिकरण 
धमं से युक्त प्रतियोगि नहीं प्रतीत होता हो तो उसमें उक्त अभाव की प्रतियो- 
गितावच्छेदकता भी नहीं मालूम पड़ती है | यदि व्यधिकरणधम से युक्त प्रतयोगि 
प्रतीत होता है तो उसे भ्रम ही मानना पड़ेगा और भ्रम से किसी अर्थ की सिद्धि 
नहीं होती है, प्रमा से ही अर्थ की सिद्ध होती है । भतः उक्त प्रकार के अभाव में 
व्यधिकरण धर्म से युक्त प्रतियोगि का भासमान होना अम है और इसलिये उष 
प्रकार के अभाव की प्रामाणिकता सिद्ध नहीं होती है। २२ 


परंतु यदि लोगों का ' गोत्वेन अश्व यहाँ नहीँ हे ' इस प्रकार का अनुभव 
प्रामाणिक है तो उक्त अभाव फा निराकरण ब्रह्मदेव भी नहीं कर सकते | 
तात्पर्य यह है कि उक्त प्रतीति यदि प्रामाणिक है तो इसके लिये व्यधिकरणधर्सावच्छिः 
भाभाव मानना आवश्यक है ।२ ४ 


यहाँ और एक बात विचारणीय है कि पूर्व में यह जो कहा गया कि अभाव- 

बृद्धि विशिष्ट के वैशिष्टय का अवगाहन कराने वाली होने से उसके लिये 
विशेषणतावच्छेदक विशिष्ट ज्ञान कारण है, परन्तु क्या अभाव-बुद्ि विशेष्य 
विशेषण इस न्याय से सम्भव नहीं है? नैयापिक कहते हैं कि यह सम्भव नहीं है 
कारण विशेष्य -विशेषण न्याय से अभाव का प्रत्यक्ष होते का कोई अनुभव नहीं है । 
उसका कारण यह हे फि जहाँ प्रतिप्रोगि का ज्ञान नहीं है, या इस प्रकार का ज्ञान 
रहने पर भी जहाँ अभाव मात्र में घटीयत्व का बाघ है उस समय इन्द्रिय-सम्बद्धः 
विशेषणता रूप सञ्चिकर्ष से केवल ' नास्ति ' इस प्रकार का अभाव का प्रत्यक्ष 
हो जायगा । इस आपत्ति का निराकरण करने के लिये विशिष्ट के वैशिष्ट्य का 
अवगाहन कराने वाळे अभाव के लौकिक प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रिय सम्बद्ध बिशेषणता 
कारण मानना पड़ेगा । इस प्रकार की ज्ञान-सामग्री न होते से ' विशेष्ये 


वि ष्णं न्य at ` 
, इस न्याय से अभाव का प्रत्यक्ष कहीं भी नहीं होता है । १५ अतः अभाव का! 
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प्रत्यक्ष विशिष्ट के वैशिष्ट्य का अवगाहन कराने वाला होनें से इसके SS 
प्रतियोगितावच्छेदक विशिष्ट प्रतियोगि का ज्ञान कारण मानना अनिवार्य है। इसके 
फलस्वरूप व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव स्थल में प्रतियोगितावच्छेदक विशिष्ट 
प्रतियोगि न होने से उक्त प्रकार की अभाव की प्रतीति को अवसर ही नहीं 


प्रतियोगिता के सम्बन्ध में शेष चर्चा अगले लेख में पुरी कर उसके बाद: 
अवच्छेंदफता की चर्चा का आरंभ करेंगे । 


दर्शन विभाग बलिरास शुक्ल 
 _ पुणे विश्वविद्यालय 
ae पुणे -४११००७ 
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३. स्वरूपसस्बन्धात्मिकाया: प्रतियोगिताया: सामान्याभावस्थले प्रतियोगिभेदे- 
नैव भिन्नत्वादिति साम्प्रदायिका: । तत्रै च 
४. तथा च विशेषधर्मेण सामान्याभावोऽप्यासिद्ध एवेति तद्व्यक्तित्वेत घटो ` 
नास्तीति प्रतीतेर्घटे तद्ब्यवितत्वभावामात्रावगाहित्वादेव न व्यभि.चारोऽ 
न्यथा सामान्यरूपेण बिशेषपाभावस्यापि स्वीकारापत्तेः वाच्यत्वेन घटो 
नास्ति इत्यपि प्रत्ययप्रसङगादिति भावः । तत्रेव 
५. यदि पुनरानुभविको लोकानां स्वरसवाही घटत्वेल पटो नास्तीत्यादि 
अनुभवः ... । दीधिति, व।धिकरणपरिच्छेदे 
६. यत्तु द्रव्यत्वेन घटोनास्तीति प्रतीते्घंटत्वावच्छिन्नाभावे नैवोपपत्तौ सामा" 
 न्यरूपेण च विशेषाभावादौ मानाभाव इति तत्‌ प्रागेव दषितम्‌ । जागदीशी, 
. ` व्यधिकरणे 
७. उभयाभाव प्रतियोगिता व्यासज्यवृत्तित्वाहेत्यापि द्रष्टव्यम्‌ । जागदीशी। 


गगाव्यास्यायाम्‌, सिद्धान्तलक्षणे. 
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८. प्रतियोगिशेदेषपि प्रतियोगितावच्छेदकाभेदेन -प्रतियोगिताया एकत्वे 
हिनित्वेव घटाभावीया प्रतियोगिता सेव वह्निघटोभयाभावस्यादिति । 
जागदीशी, ग्ंगाव्याख्याबातू, व्यधिकरणपरिच्छेदे ः 
२. तयोभयाभावप्रतियोगित्वं प्रतियोगिमेदेन मिन्नमितिमते ... । तल्लैव 
१०. (कं) एक विशिष्टापरत्वानतिरिक्तस्य उभयत्वस्य सार्वभौममते पर्याप्ति- 
भिन्नसम्वन्धेनेव साध्यतावच्छेदकत्वात्‌ । जागदीशी, ध्यधिकरणपरिच्छेदे 
go. (ख) अन्यथा सार्वभौममते उभयत्वस्येकविशिष्टापरत्वरूपत्वे... । 
जागदीशी, सिद्धान्तलक्षणे 
११, विशिष्टा मावप्रतियोगित्वं विशेषणे, एवमुभयाभावप्रतियोगित्वं यदभाव- 
प्रयुवतोभयासाव. तत्र स्वीक्रियते | जागदीशी, गंगाव्याख्याय।म्‌, व्यधि- 
करण परिच्छेदे . 
उपाध्यायस्तु यदभावप्रपक्त: उभायाभावस्तत्रैव प्रतियोगिता स्वीकुर्वन्ति | 
wee 
१२. एकविशिष्टापरत्वातिरिक्तस्म उभयत्वस्य सार्वभौममते पर्याप्तिभिन्न 
संम्बस्पेमव साध्यतावच्छेदकखात्‌ | जागदीशी, व्यधिक्ररणरिच्छेदे 
१३. नचोभयत्वमेकमविशिण्टापरत्व विशिष्टं च केवलादव्यदिति । TAA, 
गंगाव्याख्यायास्‌ * 
४. सोन्दडमते प्रतियोगितावच्छेदकधर्मावच्छिन्नवत्तामात्रस्पाभावाविरोधित्वा- 
त्‌, अन्यथा घटवति घटत्वेन पटाभावस्यापलापापत्ते:, किन्तु प्रतीतिबला- 
व्यधिकरणधर्मस्य प्रतियोगितावच्छेदकसिद्धौ सत्यां प्रतियोग्यंशे प्रकारी- 
भूतधर्म वि शिष्टप्रतियोगितावच्छेदकावच्छिन्नेनेव साद्धमनापत्याउभावस्य 
विरोधित्वम्‌ । जागदीशी, व्यधिकरणपरिच्छेदै 
१५ अथ व्यधिकरणधर्मत्वं स्वाधिक्रणवृत्तिभेदप्रतियोगितानवच्छदकत्यः 
` स्वाधिकरणवत्तित्वोभया आावद्धर्म एव व्यधिकरणध मे: तदवब्छिन्नाभावों 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव | Aaa 
१६. प्रतियोग्यवृत्तिश्च धर्मो न प्रतियोगितावच्छेदकः । तत्त्वचिस्तामणि 
अनुमानप्रक्ररणे 
१७. समनियताभावानामैक्येत निखिल व्यधिकरणधर्मावच्छिन्ना भावस्यवंगगना- 
भावतया गगनाभावस्वीकर्तणां चिन्तामणिकाराणां तदनड गीकारांतुपपत्त: । 
जागदीशी, व्यधिकरणपरिच्छेदे 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्ञा भावस्थछे च प्रतियोगितावच्छेदकस्वरूपं न प्रतियो- 
fig किन्तु अतिरिवतम्‌ । अन्यथा प्रतियोगितावच्छेदकविशिष्दप्रतियो- 
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frie साद्वंमभावस्यवि रोधित्वातदवच्छिन्बतितादुशा भावस्यासत्व 
प्रसङगात्‌ | aaa 

स्वरूपसम्बन्धेन घटत्वादिना वाच्यत्वं नास्तीत्यादि प्रतीत्यमुरोधेन are. 
शाभावस्थापि प्रतियोगितावच्छेदकसम्बन्धस्वीकारात । तत्नैव 


. ननु अनुभवबलान्न समानाधिकरणधर्मावच्छिन्नाभावस्य प्रतिमोगिताव- 


च्छेदक सम्बन्धादरः किन्तु बाधवृद्धि प्रतिबन्धकताया सम्बन्धविशेष, 
नियन्श्रितत्वानुरोधेनैव | अन्यथा एककविधाभावज्ञानस्य संयोग समवा- 
यादि निखिल संसर्गावगाहि ज्ञानप्रतिवध्यत्वप्रसङगादित्याशङकते तहि 
तुल्यं प्रकृतेऽपि... । जागदीशीं, गगाव्याख्याय।म्‌, व्यधिकर णपरिञ्छेदे 


. तद्विशिष्टिज्ञानस्याभावधी हेतुत्वात्‌, अन्यथा निविकल्पादपिघटो नास्तीति 


प्रतीत्यापत्तेः । तत्त्वचिन्तामणि अनुमानखण्डे. 

waa 

विशेषणतावच्छेदक विशिष्टज्ञातस्य विशिष्टवैशिष्ट्यम्‌ प्रत्ययहेतुत्वात्‌ | 
अभाव प्रत्ययो हि घटत्वादि विशिष्टस्य घटादेः प्रतियोगित्वमवगाहमानो 
विशेषणस्यापि घटत्वादेस्तदवच्छेदकत्वमवगाहते, न स्वातत्र्येण घटो 
नास्तीत्येव प्रतीतेः । तदिहाभावप्रत्ययो यदि व्यधिकरणेन धर्मेण विशिष्टः 
प्रतियोगित्वं नावगाहते, नावगाह्यत एव तदा तस्याऽपि प्रहियोगितावच्छे- 
दकत्वम्‌; अधावगाहते तहि ततोऽयंसिद्धिरिति भावः । दीधिति, 
व्यधिकरणप्रकरणे. 


- यदि पुनरानुभविको लोकानां स्वरसवादी घटत्वेल पटो नास्तीत्यादिरनु 


भव: तदा तादृशा$भाव निवारणं गीर्वाणगरणामप्यशक्यमिति मन्तब्यप्‌ ! 
aaa 

विशेष्ये विशेषणमिति न्यायेन च नाभावः प्रत्यक्ष: अननभवात | जागदीशी 
गगाव्याख्यायाम्‌, व्यधिकरणप्रकरणे 

प्रतियोगिज्ञानामावदशायां तत्सत्वेःभावत्वावच्छेदेन घटोयत्वादि बाधरकाले 
वा इन्द्रियसम्बद्ध विशेषणतारूप सामग्रीबलात नेत्याकारक प्रतियोग्य- 
मिश्रिताभाव प्रत्यक्ष वारणाय इन्द्रियसम्बद्द विशेषणताया एव घटत्वादि 
विशिष्ट वँशिष्ट्यावगाह्यभाव लोकिकप्रत्यक्षत्वमेव कार्यतावच्छेदकं 
वाच्यम्‌ । एवं विशेष्ये विशेषणमिति न्यायेन नाभावधीः सामग्रूयभावात्‌ | 
जागदीशी गंगाव्याइ्याथाम्‌, व्यधिक रणप्रकरणे. 
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ग्रंथ-समीक्षा 


da, (डाँ.) सागरमल; जैन भाषा-दर्शन; भोगीलाल लेहरचद भारतीय 
संस्कृति संस्थात, दिल्ली, १९८६; पृ. १०९ (सजिल्द) Zea : रुपये ५०-०० 


भाषा मानवीय संवेदनाओं को दूसरे तक पहुंचाने का सबसे सरल और 
सुगम उपाय है । वेदों से प्रारम्भ कर आधुनिक युग तक भारतीय चिन्तक भाषा 
के विभिन्न पहलुओं को उद्घाटित करने में लगे हुए हैँ । इस दृष्टि से वाग्देवी के 
उपासकों के लिये डॉ. सागरमल जी का यह लबुग्रत्य उपासता-सामग्री को 
भेंट है । 


कई भारतीय दर्शनों में पर्याप्त रूप से भाषा-चिन्तन हुआ है; खास करके 
ing, मीमांसा, बौद्ध और व्याकरण दर्शनों में भाषा के कई पहलुओं पर काफी 
गहरा विचार किया गया है । प्रस्तुत ग्रन्थ में लेखक ने जैन त्रिस्तकों के भाषा- 
चिन्तन को विशेष रूप से प्रस्तुत किया है, तथा giver के रूप में बौद्ध, ध्याय 
मीमांसादि बिचारको के सिद्धात्यों को यथाज्ञान प्रस्तुत करने का प्रबास 
कया है । न 


लेखक ने पुस्तक को सात अध्यायों में बांटा है । प्रथम अध्याय में भाषा 
और भाषा-दर्शन का सामान्य परिचय देते हुए भारतीय चिन्तन में भाषा-दर्शन 
का विकास और जैन भाषा-दर्शन की समस्याओं पर प्रकाश डाला है । दूसरे 


अध्याय में भाषा और लिपी के सम्त्रन्ध में पर्याप्त खोजपूर्ण विवेचन प्रस्तुत किया | 


। इसमें भाषा की उत्पत्ति के सम्बन्ध में जैन दृष्टिकोण के साथ लिपी के 
सम्बन्धी प्रस्तुत किया गया खोजपूर्ण विवरण लिपी-शास्त्र के अध्येताओं के लिए 
विशेष उपयोगी है । तीसरे अध्याय में शब्द और उसके अर्थ-बोध की प्रक्रिया का 
THR दर्शन उपलब्ध होता है । इसी अध्याय में विद्वान्‌ लेखक ते अन्य दशनों के 


oe विषयक विचारों का मन्थन करके उनकी समालोचनाओं के साथ जैन 
शेन के 
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werd विषयक विचार को प्रस्तुत किया है | चतुर्थ अध्याय में वाक्यो, 


परामश (fer), वर्ष ९, अंक २, मार्च, १९८८ 
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सम्बन्धी विभिन्न सिद्धांतों का ऊहापोह किया गया है। वाक्यार्थ-बोध सम्बन्धी 
सिद्धांतों का भी इस अध्याय में विवेचन किया गया है । प्रमुख रूप से भीमांसकों 
के सुप्रसिद्ध अभिहितान्वयवाद और अन्विताभिधानवाद की समीक्षा की गई है। 
पाचवे अध्याय में नय और निक्षेप की चर्चा की गई है तथा वाच्यार्थ और नय के 
सम्बन्ध के बारे में प्रकाश डाला गया है । Bs अध्याय में भाषा की पाच्यता- 
सामर्थ्य के बारे में चिन्तन प्रस्तुत किया गया है । अन्तिम अध्याय में भाषा और 
सत्य के प्रश्न पर पर्याप्त प्रकाश डाला है। इममें सत्य तथा सत्य-भाषा और 
असत्य भाषा के अनेक पहलुओं को उद्घाटित करने का प्रयास किया गया है । 


यह ग्रन्थ जिस रूप में हमारे सामने प्रस्तुत हुआ हैं उसको देखते हुए इसमें 
कुछ त्रुटियाँ भी दृष्टिगोचर होती हैं । इतर दर्शनों के जो सिद्धान्त इसमें प्रस्तुत 
किये गये हैं उसके विषय में पर्याप्त सावधानी नहीं रखी गई है । उदाहरण के, 
लिए, “ बे कहते हैं कि यदि शब्द भौतिक है तो उसमें स्पर्श गुण होना चाहिए 
(प्‌. ३४) यह कथन नेयायिक का नहीं हो सकता, वर्योकि नेयायिक मत में सारे 
स्पर्णवान्‌ पदार्थ भौतिक नहीं हँ । उदाहरणार्थ, आकाश भौतिक होते हुए भी 
स्पर्शवान्‌ नहीं है । उसी प्रकार उसी पृष्ठ पर कहा गया है कि “ यवि शब्द 
भौतिक होते तो वे सावयय होते” (तत्रैव) । यह भी चैयायिक मत में ठोक नहीं है । 
नैयायिक सभी भौतिक पदार्थों को अवयवी नहीं मानते, जैसे, आकाश अवयवी नहीं 
है.) इस तरह उस पृष्ठ पर दी हुई Shady के द्वारा प्रस्तुत न्याय मत को आलोचना 
निररथेक है । यह सही है कि विभिन्न दर्शनों में एक दूसरे के सिद्धान्तों को we 
खूप से प्रस्तुत कर उनकी आलोचना की गई है । परन्तु प्रामाणिक विचारक कें 
लिए यह आवश्यक है फि वह उपलब्ध ग्रत्यो से उक्त सिद्धान्तो का मिलान करके 
उन्हें प्रस्तुत करे और इस प्रकार का मिलान न देख पाने पर उसकी उपेक्षा करे। 
उसी प्रकार मोमांसकों के मत को भी प्रस्तुत करने में सावधानी नहीं रखी गई हैं 
(पृ. १४) मीमांसक शब्द को वर्णात्मक तथा ध्वस्यात्मक भेद से दो प्रकारका 
मानते हैं तया वर्णात्मक शब्द को ही नित्य मातते हैं, तथा ध्वन्यात्मक अर्थात्‌ जो 
लौकिक भाषा-रूप है उसे अतित्य ही मानते हैं । वर्णात्मक शब्द अनादि हैं, पर 
भाषा (ध्वनि) अनादि नहीं है। पृष्ठ ३८ पर बाच्याथं निर्धारण कें तीन 
सिद्धान्त- सहजयोग्यता, संकेत और समय (परम्परा या प्रयोग)- इस विषय कै 
विवरण में हिन्दी में प्रस्तुत किये हैं। लेकिन उनके समर्थन में जो टिप्पणीं दीं 
गई है- “ स्वाभाविकसामथ्पंसमया भ्याम्थबोधनिबन्धन शब्द इति” (पु. ३८) 
उसमें वाच्या के दो ही निर्धारक प्रस्तुत किये गए हैं । उक्त विवेचन और उसके 
पुष्टयं दी गई टिप्पणी में विसंगति स्पष्ट है । 
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परत्य-समीक्षा २४१ 


इस प्रकार कौ कुछ घुटियों के बावजूद लेखक का प्रयास स्तुत्य है। इस 
लघु ग्रस्य में जैन शब्द-दर्शन के अध्येताओं के लिए पर्याप्त सामग्री के संकेत 
उपलब्ध हैं । इस ग्रन्थ के अधार पर इस विषयःका गंभीर विवेचन करने के 
तथा उसमें अनुसन्धान करने के रास्ते खुल गए हैं, और यही पुस्तक का अनुकूल. 
पक्ष है । 


लेखक की भाषा भो परिमाजित तया परिष्कृत है, और शैलो रोचक है | 
ग्रन्थ का मुद्रण दोष-रहित है । इसमें. जोड़ी गई भारतीय दर्शनों के सुविख्यात 
मर्मज्ञ विद्वान्‌ स्वामी योगीन्द्रानन्द जी की भूमिका (प्राची-प्रभा) ने इस ग्रन्थ की 
महत्ता को द्विगुणित कर दिया है । स्वामी जी ते. अपनी मनोरम शैली में शब्द- 
स्वरूप के सम्बन्धी भारतीय. चिन्सकों की दृष्टिमों का सुन्दर संक्षिप्त विवेचन 
करके शब्द का जो तात्त्विक विश्लेषण: प्रस्तुत किया है उससे इस ग्रन्थ की 
उपादेमता और भी बढ़ गई है । 


दर्शन विभाग — बलिराम शुक्ल . 
पुणे विश्वविद्यालय | 
पुर्ण- ४११००१७ 
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आजीवन सदस्य (व्यक्ति) || 


१६५. डॉ. जगत्‌ नारायण मिश्र | 
मानविकी एवं सामाजिक विज्ञान a | 
बिभाग | 
भारतीय प्रौद्योगिकी संस्थान 
कानपुर- २०८०१६. (उ. प्र. ) 


१६२. डॉ. लेखरामशास्त्री शर्मा 

पोस्ट देवढी- १७१२११ ८ = 
$ वाया- सोलन (हि. प्र.) ; 
\ ees १६३. डॉ. रेखा शर्मा 

१६/१२, हरित मागं 

लुहार गली 

आगरा- २८२००३ (उ. प्र.) 
१६४ डॉ. भूपेन्द्र नाथ 

२०, अनुग्रहपुरी 

गया- ८२३००१ (बिहार) 
१६५. डॉ. हिरेख प्रसाद साइ 

गिरधारी साह लेन 

सुजागंज 

भागलपुर- ८१२००२ (बिहार) 
१६६. डॉ. राधेश्यामधर द्विवेदी 
ऋ. १, अध्यापक निवास 
सम्पूर्णानन्द संस्कृत विश्वविद्यालय 
बाराणसी- २२१००२ (उ. प्र.) 
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रवीन्द्रनाथ टैगोर के दशन में जीवन-देवता की 


अवधारणा = xf =" 
eS = i ‘a! पे 


पाळी सकिन 
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a a 


समकालीन भारतीय चितको में रवीन्द्रनाथ टेगोर का एक विशिष्ट स्थान 
है। वे केवल कवि ही नहीं थे अपितु एक gam हुए दार्शनिक तथा शिक्षाशास्त्री 
भी थे । उन पर वेद, उपनिषद्‌, वेदान्त, बौद्ध दर्शन आदि का बहुत 
अधिक प्रभाव था; साथही दादू, कबीर एवं रविदास की रहस्यात्मक 
कविताओं, वैष्णव संप्रदाय, ब्रह्म समाज एवं बंगाल के बाऊल संप्रदाय का प्रभाव 
भी स्पष्ट परिलक्षित होता है । इन्होंने अपने दर्शन में शंकर व रामानुज के बीच 
समन्वय करने की चेष्टा की है । यद्यपि रवीन्द्रनाथ के चिंतन पर प्राचीन एवं 
समकालीन दर्शन का प्रभाव रहा परन्तु उनका दर्शन केवल मात्र इन विचारधाराओं 
को पुनरावृत्ति नहीं है । उन्होंने अपने चितन में काव्य, धर्म एवं दर्शन का एक ' 
अनूठा समन्वय प्रस्तुत किया है जो भारतीय दर्शन की एक विशेषता है । 


ठेगौर ने अपने दर्शन में जीव, जगत्‌ एवं ईश्वर के स्वरूप को समक्षाने का 
प्रयास किया है । वे इस जगत्‌ को सुजनात्मक शक्ति का अविच्छिन्न प्रवाह मानते 
a जगत्‌ उनके लिए माया या भ्रम नहीं है । जीव जब एक सप्राण कोष का 
प ग्रहण करता है, तब वह अपने आपको चारों तरफ से अविजेय प्रतीत होने 
वाते जड़ प्रकृति से घिरा हुआ पाता है । परन्तु वह अपनी आत्मशक्ति के द्वारा | 
इस पर विजय प्राप्त करता है । सुजनात्मक्र शक्ति का कोई अन्त नहीं है । और र 
R अमोघ गति से आगे बढ़ कर जइ तत्त्व पर विजय प्राप्त करती है। इस गति 
म एक लय है, छंद है, और सौन्दर्य को अभिव्यक्त करने की क्षमता है । विकास | 
गति उद्देश्यहीन नहीं है । यह सत्य है कि कुछ हद तक भाज भी मानव पशु 
समान भौतिक जगत पर निर्भर है । टैगोर अपनी पुस्तक पर्सनंलिही | : 
लिखते हैं, “ हुम सबको इस विशाल जगत्‌ का सामना करना पडता. 
है एवं इस विश्व से हमारा संबंध बुहमुखी है । उसमें से एक अनिवार्यता 


AS 


4 
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5 परामशं 
जीवित रहने की है, भौडन-सासमी एकत्रित करने की है. अपने आपको आवृत्त 
करते की है । इस प्रकृति से ही हम इन सामग्रियों को एकत्रित करते हैं। 
हम लोग सदैव ऐसी वस्तुओं का निर्माण करते हैं जो हमारी आवश्यकताओं को 
सन्तुष्ट करती हुँ । इस संतुष्टि के लिए हम लोग सदेव इस विश्व से किसी न 
किसी रूप से जुड़े हुए हैं ” १ । मानव, पशु से श्रेष्ठ हं । मानव इस भौतिक जगत्‌ 
पर केवल मात्र अपनी प्राण की रक्षा करने के लिए आश्रित नहीं है क्योंकि केवल 
मनष्य ही अपने सृजनात्मक शक्ति के रहस्य को जानता है और इस सुजना- 
त्मक शक्ति से प्रेरित होकर वह अपनी उच्चतर उपल व्यियों को प्राप्त करने के 


चि 
हर जोखिम को झेलने के लिए तत्पर रहता हे और कदाचित्‌ यही कारण है कि 
समस्त प्राणियों में केवल मात्र मानव ही जल, स्थल ओर AT पर विजय प्राप्त 


करने में सफल हुआ है। मनुष्य ही समुद्र की गहराईयों में जाकर 
प्राप्त करता है और पर्वत की चोटी में पहुंच कर अपनी विजय 
पताका फहराता है । टॅपोर के अनुसार जीवन के सामान्य उद्देश्यों 
की प्राप्ति के लिए बुद्धि, एवं शारीरिक शक्ति का विकास मानव 

a मनुष्य की मद्रितीयता 
माध्यम से ag अपनी 


एवं पशु दोनों के लिए आवश्यक हे 
उस waa के विकास में सब्चिहित है 
अमरता, पुर्णतः एवं शाश्वत स्वरूप का वोध करता है । यह 
है और इसकी विभिन्नता के बीच जो आन्तरिक एकता है ag एक रहस्य है जिसे 
केवल मानव ही समझा सकता है। जगत जैसा प्रतीत हो 
जगत्‌ नहीं है; वह एक विच्छिन्न जगत्‌ है जो केवल मात्र तथ्यों का समूह है| 
इसे स्पष्ट करते हुए टंगोर लिखते हैं " एक जगत्‌ आर भी है जो हम सव 
लिए सत्य है । हम उसे देख सकते हैं, अनुभव कर सकते हुँ, हमारा भावनात्मक 
सम्वन्ध उस जगत्‌ से है । उसका रहस्य चिरंतन है, क्योंकि हम उसका विश्‍लेषण 
नहीं कर सकते हैं, उसे नाप नहीं सकते हैं । यह जगत्‌ एकता है, जी सत्य है! 
वास्तव में सत्य, शुभ, सौदर्य तथा स्वातंत्र्य मानव व्यक्तित्व में अन्तनिहित हैं । 
यह दिव्यत्व की अभिव्यक्ति है । ” २ टंगोर के अनुसार यही बास्तबिक मातत 
है । व्यक्तिगत मानव सदैव विश्वात्मा के लिए अस्तित्ववानू है और वह सप : 
अपने निष्काम ad, विज्ञान, दर्शन, साहित्य, कला, सेवा एवं ie 
माध्यम से अभिव्यक्त करता है | यही उसका धर्म है । विश्व के समक्ष धम 
आधार एक है, वे वास्तव में मानव व्यक्तित्व में अस्तरव्याप्त सत्य का game 


es ; 4 ea 
न करते हुँ उह TRAD and किस हिप मत मति ड 


oy 
se 
ay 
न 
०५४ > 
Sy 
४ 1 
न 
a 
ड? 
| 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


। | वीखताथ टैगोर के दर्शन में जीवल-देवता की अवधारणा २४५ 
शं | 
| ga सत्य की ओर आकृष्ट करते हैँ । अत: टंगोर इस भौतिक जगत्‌ को, जो क्रि 
x | हमें सत्य ज्ञान की प्राप्ति के लिए आक्नुष्ट करता है, मात्र ग्रम या माया स्वीकार नहीं 
> हैं. । उनके अनुसार यह जगत्‌ सत्य है क्योंकि यह एक एकता है जो दिव्य 
5 है, सध्य है । माया अज्ञानता है । इस जगत्‌ के एकता के रहस्य को बौद्धिक ज्ञान 


त ॥ के द्वारा नहीं जाना जा सकता है । तथा विज्ञान इस संत्य को उजागर करने में 
ले | असमर्थ है। टैगोर के शब्दों भें इस एकता के रहस्य को समक्ते के मार्ग में जो 


1 ब्राधा स्वरूप है वह सीमितता है जो इस एकता को खंडित करती है। यह 
क | निषेधात्मक विचार माया है १ । "याया के संबंध में टंगोर का मत शांकर 
वव | वेद्ाग्तियों के मत से भिन्न है ।वे माया को ‘a है” और “न नहीं है” 
f | कहते हँ। टंगोर माया को “ है और नहीं है ” कहते हैं । टेगोर का विश्व, ईश्वर 
प्त | से अलग नहीं है । गीतांजलि में टैगोर लिखते हैं ' ईश्वर अपने को सृष्टि 
ती. में खोजता है! ४ । यह ब्रह्माण्ड ईश्वर से पृथक्‌ नहीं है अपितु उससे अभिन्न 
ज्य | रुप से जुड़ा हुआ है । ब्रह्माण्ड का अस्तित्व ईश्वर पर आश्रित है । सृजनता 
गों | एक आनन्द है, जो परम सत्य को अभिव्यक्त करता है | सुजनता, सूष्टि एबं 


| 
[ | पृजनकर्ता के बीच एक दिव्य खेल है । टैगोर कहते हैं कि मनुष्य भी सृजनकर्ता 
|. 
| 
| 


ता. के रूप में अपने आपको जान लेता है । जब बह्‌ अपने दैनिक भौतिक आवश्य- 
नी | कताओं की सीमा से ऊपर उठता है उस समय उसे अदकाश मिलता है भौर 
[लता | वहू रचनात्मक काथो में व्यस्त हो जाता है । टैगोर दि रिलिजन ऑफ संन में 
जसे | लिखते हुँ“ अवकाश उन्हीं केलिए है जिन्हें अपने रचनात्मक कार्यों में 
वक | आनम्द मिलता है” ५ । मानव भी अपनी सृजनात्मक शक्ति के कारण देवत्व 
हे! । कीकोटिमें आजाता है। मानसिक चेतना के उदय के साथ मनुष्य प्राणि- 


[के पात्र की प्रकृति के प्रति गुलामी से उठकर एक सृजनकर्ता का स्थान ग्रहण 
म करता है। वह स्वयं की आत्मा के रहस्य को जानने की चेष्टा करता हैं। 
इण op अपने वास्तविक सत्य को आत्मसात्‌ कर वह यह अनुभव करता है कि उसका 
सत्य एक पूर्णता एक असीम मानवीय जगत्‌ के सबंध्र में निहित है । जिस 
विश्व से हम इंद्विय-प्रत्यक्ष, बद्धि, कल्पना द्वारा संबंधित हैं, वह वस्तुत मातवीय विश्व 

। मानवीय धर्म को अभीप्सा की प्रथम स्थिति में जो मनुष्य विश्व की पृष्ठभूमि 

में एक शक्ति के प्रदर्शन मात्र को सत्य मानता रहा है वही व्यक्ति धर्मे की 

3 उच्चतर अवस्था में इस सत्य को मानवीय व्यक्तित्व में देखता प्रारम्भ कर 
पता दै । यह एक ऐसी अवस्था है जहाँ पर मनुष्य को अपने वास्तविक धर्म 
अनुभूति होती है । टैगोर मानव धर्म (दि रिलिजन ऑफ | 
| नामक पुस्तक में लिखते हैं, मनव का वरतविक : ग 
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धमं वह है जहाँ उसे अपनी सत्ता का बोध असीम क प्रि- 
Ger में होता है । धमं केवल जडता तथा प्राण तक सीमित नहीं है । जड़ तथा 
प्राण की सीमाओं से मुक्त होकर अपनी वास्तविक स्वतंत्रता भ मानव विश्व 
से अपने तादात्म्य की अनूभूति क्ता हैं । धामिक सत्य को सर्वोच्च अनुभूति 
हमें अद्वय तत्त्व से प्राप्त होती है । यहां पर सीमित तथा असी सित की 
एकता का पूर्ण बोध होता है । यह असीम तत्त्व विश्व में निहित है । टैगोर 
गीतांजलि में लिखते हैं ' सीमा के मध्य असीम की ध्वनि झंकृत हो रही है 
तभी तो यह ध्वनि इतनी मधुर है ।' उनके अनुसार जीवन-देवता सर्वोच्च 
सत्‌ है एबं वह अपने आपको जगत्‌ के प्रत्येक वस्तु के रूप में अमिव्यवत 
करता है । यह जगत्‌ जो सीमित प्रतीत होता है वह अपने आप को असीम 
के प्रति उत्सगित करता है। 


भौतिक विकास की एक सीमा है; पर आत्मा के विकासे व 
सीमा नहीं है। चैतन्य का विकास अन्तहीन 21 केवल पात्र मानव 
आध्यात्मिक विकास के रहस्य को समझ सकता हे! वहू इस Te 
अन्तरनिहित “ जीवन-देवता ” के सौंदय को, दिव्यत्व को, अर्थं व उद्देश्य 
फो जानता है। टॅगोर कहते हैं कि यह ब्रह्माण्ड मानव का है जहां 
मानव अपनी समस्त संभावनाओं को साकार कर सकता है। इस जगत्‌ में 
ही मानव अपने अर्थ को खोजता है। बह अपनी स्मृति व कल्पना शक्ति 
केद्वारा अपने जगत्‌ का निर्माण करता है! वह केवल मात्र भौतिक 
, आवश्यक्रताओं की सन्तुष्टि से संतुष्ट नहीं होता है; बह और भी गहन अर्थ को 
| जानने क्री चेष्टा करता है और इस प्रयास में वह जगत्‌ की सीमाओं 
i का अतिक्रमण कर आगे बढ़ता है । इस सत्य को जानने के लिए मानव 
अपना सर्वस्व त्याग करने को तत्पर रहता है। टैगोर ने पर्सनँलिटी 
में लिखा है, " वास्तव में पुर्ण सत्य यह है कि हमने असीम 
की गं में जन्म लिया है। हमारा वास्तविक जगत्‌ केवल मात्र प्राकृतिक 
नियमों भौर शक्तियों का जगत्‌ नहीं है अपितु वह एकर व्यित 
हैं। जब-हम इस सत्य को पूर्णतः आत्मसात्‌ कर लेते हैं तब हमारी 
| । स्वतंत्रता उस समय पूर्ण संतुष्ट हो जाती है” ६ मानदीय संस्कृतियों का 
. एक ही आधार है जो हम में दिव्य एकता की भावना के रूप में विराज 
. सान St मानवीय सत्य का विकास किसी एक विशिष्ट काल में नहीं हुना 

और न ही मानव की अभिव्यक्ति का कोई अन्त है 1 टैगोर 
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तता के हृदय में विराजमान है' । ० इससे स्पष्ट है कि व्यक्ति एवं पर- 
naa, जिसे टैगोर 'जीवन-देवता' के नाम से भी सम्त्रोधित करते हैं, एक 
तादात्म्य संबंध है, जो दिव्य है एवं रहस्यात्मक है । व्यक्ति की पूर्णता 
इस बात पर निर्भर करती हे कि उसके ज्ञान, प्रेम, अनुराग, आनंद की सीमाओं 
का विस्तार होता चला जाता है और एक ऐसी अवस्था आती है जब हमें 
जीवन देवता के रहस्यों का बोध होने लगता है । मनुष्य अपने आदर्श की एक 
कल्पना करता है और उसी के अनुरूप अपने आप को ढालने का प्रयास 
करता है । उसके अन्दर यह भावना विद्यमान रहती है fa उससे भी परे 
कोई शक्ति 21 जितनी मनुष्य की चेतना व्यापक होती जाती है उतनी 
ही मात्रा में वह परमतस्व को समझने लगता है । अन्ततः मानव जीवन का 
चरम उद्देश्य मै ' वया हु * को जानता है। अपने वास्तविक स्वल्प का ज्ञान 
मानव को तभी होता है जब ब्रह्म ओर जीवात्मा का तादात्म्य हो जाता है । 
यह संबंध केवल मात्र अन्तदृंष्टि से ही जाना जा सकता है । जब मन और 
बुद्धि की सीमा से मुक्त होकर मानव दिव्यतः को अनुभूति करता है तब उसका 
हृदय पूर्ण आनंद से प्रफुल्लित हो उठता हूँ । टंगोर कहते हैं कि यह आनंद 
ही परमतत्त्व का वास्ततिक स्वरूप हे तथा समस्त विश्व का भ।धार है । 
यह पूर्ण है, प्रेम-मय है । इस गहनतम सत्य का देश काल की सीमा . के 
परे अपनो आत्मा में जाना जा सकता है । यह जोवन-देवता है, जो असीम है, 
अद्वितीय है, एक है । डॉ. राधाकृष्णन्‌ ने भी लिखा है कि “ द्वत से परे, सीमा 
तथा असीम के परे. परमत्त्व है, जिसे हमारी सीमित बुद्धि ग्रहण नहीं कर सकती 
है।” ८ बह आत्मा जिसते असीम को जाना है स्वय असीम दी gb । 
टेगोर ने इसे अपनी कावता 'जीवन-देवता' में अति सुन्दर ढंग से प्रस्तुत किया 
है । 'जीवन,देवता' से हमारे संबध को जानने के लिये जो कड़ी. है वह हैं प्रेम । ' 
टैगोर प्रेम को सर्वोच्च सत्य के रूप में स्वीकार करते हैं. क्योकि यही ag पवित्र ` 
माध्यम है जिसके द्वारा हमारी आत्मा समस्त बन्धतों से पूण रूप से मुक्त हो कर 
सत्य का साक्षात्कार कर उस अपने जीवन में अवतरित कर लेती है। इस अनुभूति 
को शब्दों द्वारा नहीं समझाया जा सकता हैं । प्रेम के द्वारा ही मनुष्य सत्य और 
अमरंता को प्राप्त करता हैं और यही अनुभूति संपूर्ण 
Tt का वास्तविक आघार है | वार कत छि मा 
के द्वारा ही धर्म के वास्तविक स्वरूप को जाना जा सकता है । प्रायः यह देखा 
जाता है कि मनुष्य अपने धर्म के प्रति ईमातदार न होकर 


` पामिक-संप्रदाय के प्रति अधिक प्रतिबद्ध होते हैं। इसका कारण मानब 
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के हूदय में मान्नबता के प्रति जो प्रेम होना चाहिए उसका अभाव 
है । टैगोर कहते कि हैं मनुष्य का बहुकोशीय शरीर रोज जन्म लेता है और मृत्यु 
को प्राप्त हो जाता हैपर जो इसमें अमर है वह हे मानवता । वास्तव में 
मानवता को जानना ही मानव का AW हे | मानव पशु से श्रेष्ठ इसलिये भी 
है क्योंकि केवल मानव का धर्म होता हे; वह ATT विश्व को अपना सकता 
है । यह केवल प्रेम के कारण ही संभव है। टयार कहते हू कि धर्म का वास्तविक 
eq बाऊल के गीतों से स्पष्ट होता है । वे अपने गीतों के माध्यम से जीवन 
के सर्वोच्च सत्य को स्पष्ट करते हैं। बाऊल संप्रदाय के लोग किसी शिक्षण संस्था 
से शिक्षा व उपाधि प्राप्त किये हुए नहीं रहते हें । पर सर्वोच्च सत्य को बे 
जानते हैं । अतः टैगोर की दृष्टि में परमतत्त्व को जानने के लिये बुद्धि नहीं, 
अन्तर्दृष्टि चाहिए । अपनी आत्मा में ही परमतत्त्व को जाना जा सकता हृ । बाऊल 
संप्रदाय ईश्वर को मानव के रूप में स्वीकार करते हैं। वे यह स्वीकार 
करते हैं कि ईश्वर नतो मंदिर में हैं न मस्जिद में, न गिरजाधर में ति 
न शास्त्रों और घर्माचायों से इसे जाना जा सकता हैं । जोवन-देवता की अनुभूति 
केवल मात्र अपनी आत्मा में ही हो सकती है। तुकाराम भी इस सत्य की 
स्वीकार करते थे । उसके शब्दों में 'अरे मनुष्य, क्यों तुम ईश्वर की खोज में 
एक स्थान से दूसरे स्थान में भटकते फिरते हो ? जैसे कि हिरण इस सत्य से 
अनजान रहता है कि जिस अमूल्य सुरभि को खोजने के लिए ag भटक रहा 
है वह कस्तुरी उसके अंदर है। उसी प्रकार तुम भी नहीं जानते कि 
तुम्हारे अंदर क्या है । ईश्वर को अपने आप में खोजो । तुम्हें उसका साक्षात्कार 
अपनी आत्मा में ही होगा । ईश्वर हमसे दूर भी है और हमारे पास भी है । 
जब हम ईश्वर को अपने अन्दर खोजते हैं तब हम ईश्वर 
को अपने निकट अनुभव करते है । ईश्वर समस्त प्राणों का. प्राण है, आत्माओं 
। की आत्मा है, यह हृदमो का हृदय है। ' टैगोर ने ada में लिखा है: “मनुष्य 
सत्य है जहां वह अपने असीम को अनुभव करता है, जहां ag दिव्य है ओर 
दिव्यत्व ही उसके अंदर स्रष्टा के रूप में है । अतः अपने सत्य को उपल- 
ब्ध करके ही बह सृजनकार्य करता है । वह अपने द्वारा रचित विश्व में 


स्वतंत्र रूप से रहूता है एव ईश्वर द्वारा रचित विश्व को वह स्वरचित जगत. | 
के रूप में परिवर्तित कर देता 281" मनष्य सदैव पूर्ण बनने की चेष्टा 


करभा हे, वह अमर होना चाहता है । टैगोर मानव की कर्म-स्वतंत्रता एर्व 
संकल्प स्वतंत्रता को स्वीकार करते हैं । मानव की स्वतंत्रता एक दिव्य उपहार है | 
मानब भूल करते के लिए स्वतंत्र है। टैगोर कहते हैं कि केवल मात्र मुर्वी 
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आएमा ही ईश्वरीय है, ईश्वर के निकट है। वास्तव में हम सव ईश्वरं 
३ जुड़े हुए हैं, परमतत्त्व से युक्त हैं, हम अमर हैं और पूर्ण से भी 
्विच्छिर्त नहीं हैं । टैगोर कहते हैं मानव अपुण नहीं है पर असम्पूण 
है। मानव अपने इस FAST को अपने ढस जीवन की समस्त सीमाओं को 
अतिक्रमण करने के पश्चात्‌ ही जान सकता है । मुवित का तात्पयं संको- 
गंता व कुळाओं से मुवित है। अपनी सीमा को, संकीर्णता को, ज्ञान, प्रेम 
ओर सेवा के दारा समाप्त कर देना ही वास्तव में आत्म-साक्षात्कार हे । 
यह तभी संभव है जब हम सीमित एवं असीम के बीच होने are 
तादात्म्य की जाने । 


सीमित आत्मा एवं असीम के बीच एकता को प्राप्त करना योग का 
उद्देश्य है । योग वह सेतु हे जिसके माध्यम से हम इस दिव्य एकता कको 
आत्मसात. कर सकते है। अन्य गारतीय दाशनिकों क समान देगोर भी 
स्वीकार करते हैं कि योग के द्वारा अपने समस्त बन्धनो को तोड़ा जा 
सकता है । बन्धन-मुषत द्वोकर ही मानेत अपने अन्तरात्मा में अप्तीम 
का उपभोग करने लगता है । मानव को सबसे बड़ा आशीर्वाद प्राप्त है कि 
वह असीम से अपना मधुर संपर्क स्थापित कर सकता है । असीम में कुछ 
भी नष्ट नहीं होता है । सीमित और असीमित एक है, अद्वितीय है ॥ 
परमतत्त्व को टँगोर ने एक परम पुरुष, एक पूर्ण व्यवितत्व कें रूप में 
स्वोकार किया है 1 अतः यह सूष्टि एक पूर्ण व्यक्तित्व, परम-पुरुष द्वारा 
रचित है, उद्देश्यपुर्ण है । परमपुदष दिव्य तत्त्व है, विश्कर्मा है, वद विराट्‌ 
नात्मा है जो जीवन-देवता के रूप में समस्त मानव के हृदय में अवस्थित 
है । 'जीवन-देवता एक सक्रिय शक्ति है। यह स्थिर नहीं है, अतः इसे 
परिभाषित नहीं किया जा सकता है। 'जीवन-देवता? बहु प्रेरणा-स्त्रोत है, जो 
समस्त आत्माओं को सक्रिय एव सूजनशील बनाती हैं । जिस क्षण मानव इस 
दिव्य एकता के रहस्य से अवगत होता हैं वह अपनी समस्त सीमाओं को 
सहृप त्याग देता है । इसे जानने के पश्चात्‌ मानव केवल मात्र अपने सुख 
के लिये काये नहीं करता है अपितु वह सबके लिए काये करता है। 
“गोर 'बसुधैव कुटुम्बकम्‌” की भावता को स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि 
टा से साक्षात्कार aa के पश्चात्‌ माचव विश्वकर्मा की भावना से 
; ARG होकर कायं करता है । परिष्कृत एवं मुक्त आत्मा घुणा, द्वेष, वैमनस्य, 
छन्‌, कपट जैसे निम्न विचारो से ऊपर उठ कर सेवा, सहानुभूति जसे प्रकाशवान्‌ 
Wii को अपनाता चना जाता 21 टैगोर कहते हैं कि AE भावना रेम a 
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आती है। विश्वकर्मा के रूप में मानव संपूर्ण विश्व को अपना सकता ay 
इस संपूर्ण ब्रह्माण्ड को वह्‌ ब्रह्ममय मानता है । असीम मानव से परे नही है 
यह अन्तरव्याप्त है । भक्ति और सेवा, शुभ और प्रेम के द्वारा ब्रह्म को जानां 
जा सकता है । इस परमतत्त्व का साक्षात्कार करना ही मानव जीवन का 
सर्वोच्च ध्येय है । टैगोर ने साधना में लिखा है कि “ब्रह्म है, वह असीम, 
पूर्ण, आदर्श स्वरूप है परन्तु हमारा यह वास्तविक स्वरूप नहीं है जो प्रतीत 
हो रहा है। हमें हमेशा सत्य बनना है, ब्रह्म“ बनना है १० । यह एक शाश्वत 
दिव्य खेल है, प्रतीति एवं आदर्श के बीच प्रेम-मय संबंध है । इस अवस्था में 
पहुंच कर मातव यह अनुभव करता है जैसे वह ब्रह्म में ही है । इसे टंगोर 
ब्रह्म-विहार कहते हैं । टैगोर के अनुसार Ca जगत्‌ में मुक्ति का प्रश्‍न ही नहीं 
उठता है । वास्तविक मुक्ति तो अपनी आत्मा को परमतत्त्व के परिप्रेक्ष्य में जातना 
है । हम अपनी व्यथा एवं बलिदान से ईश्वर के बहुत निकट आ जाते हुँ । हम 
कामना करते हैँ कि ' मुझे असत्‌ से सत्‌ की ओर ले चलो ' । यह हमारा असीम 
के प्रति पूणे आत्मोत्सगं हे । जिस प्रकार अन्ततः सभी नदियां सागर में विलीन 
हो जाती हैं, उसी प्रकार समस्त मानव के सामने भी कोई दूसरा विकल्प नहीं 
है यह मानव की नियति है कि अन्ततः उसका मिलन उसके ' जीवन-देवता' के 


। साथ हो । टेगोर कहते हैं कि इस महान्‌ सत्य को, इस पुनर्मीलन को बुद्धि 


से नही जाना जा सकता है । न तो बुद्धि इस रहस्य को जान सकती है औरन 
भाषा इसे स्पष्ट कर सकती है । ' जोवन-देवता' को केवल मात्र आनन्द और प्रेम 
के माध्यम से ही जाना जा सकता है । 


टेगोर प्रेम को बहुत महत्त्वपूर्ण मानते हैं । हमारा सर्वोच्च आनंद प्रेम में 
है । प्रेम के माध्यम से ही मानव अपने व्यवितत्व को अच्छी तरह जान सकता 
है, अपने व्यक्तित्व में निखार ला सकता है । प्रेम हमें त्याग करना सिखाता है। 
प्रेम हमारी आत्मा को परिष्कृत करता है। आत्मा को आनन्द से भर देता है। प्रेम 
भावता से प्रेरित हो कर ही प्रेमी, अपनी प्रेयसी के लिए अपना सर्वस्व त्याग करने 


; को तत्पर रहता है । यहां तक कि वह प्रेयसी के लिए अपना प्राणोत्सगं करते में 


भी दुविधा नहीं करता है । वह यह जानता है कि प्रेयसी के बिना उसका जीवर 
अधूरा है, निरर्थक है । अपने जीवन के अर्थ को पाने के लिए प्रेम-मार्ग में जितनी भी 
बाधायें आती हैं, प्रेमी उन्हें eed स्वीकार करता है, उस पर विजय प्राप्त करता है। 
कभी भी अपने पथ से विचलित नहीं होता है । यह एक ऐसा बंधन है जो शाशत 


= है, कभी भी नहीं ट्ट्ता 1 अपने जीवन क्री व्यथा, वेदना ब त्याग के द्वारा ग्रह 
बन्धन और भी सशक्त होता चला जाता है। प्रेमी इस बन्धन से कभी भी सुत. 
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होना नहीं चहता है । इस प्रेम-बंधन में ही आनन्द है, संतुष्टि हैं, दिव्यता हैं, 
जीवन की सार्थकता है । टैगोर कहते हैं कि जिस प्रकार एक प्रेमी अपनी प्रेयसी 
से निःस्वार्थ प्रेम करता है और जब तक उसे प्राप्त नहीं कर लेता उसे शान्ति 
नहीं मिलती हैं ठीक उसी प्रकार मानव अपने जीवन-देवता से प्रेम करता है । 
'जीवन-देवता' को पाने के लिए मानव अपने शरीर, मन, प्राण, व आत्मा की 
az चढ़ा देता है । इस त्याग के पीछे केवल मात्र आनंद की भावना wal है । 
इसमें किसी भी प्रकार कां पश्चात्ताप नहीं होता है । मानव अपना सर्वस्व 
जीवन-देवता को समपित कर प्रेम के शाश्वत बन्धन में बंध जाता है। टैगोर ने 
साधना में लिखा है ' प्रेम में जीवन की समस्त वाधाये समाप्त हो जाती हैं! १11 
प्रेम निरन्तर अपने को एक अन्तहीत उपहार के रूप में मानव के सामने पेश 
करता है । परन्तु यह मानव का दुर्भाग्य है कि वह इस अमूल्य उपहार को ग्रहण 
करने में समर्थ नहीं होता है । वास्तव में प्रेम ससीम और असीम के बीच सेतु है। 
प्रेम में हम यह नहीं सोचते कि मैंने क्या पाया और क्या खोया । यह भावना 
प्रेम में समाप्त हो जाती है । अतः प्रेम जीवन का सर्वोच्च सत्य है, यह पुर्ण चैत- 
न्यता एवं आनंद है । टैगोर के अनुसार ससीम व असीम के बीच के इस मधुर ` 
संपर्क को जब मानव जान लेता है तव उसका जीवन पूणं हो जाता है । सार्थक हो 
जाता है । मानव एक दिव्य अनुभूती से आविर्भूत हो जाता है। 
इस सत्य को जानने के लिए जीवन-देदता मानव को प्रेरित करता रहता है । जीवन 
देवता से मानव का संबंध शाश्वत है । प्रत्येक व्यक्ति के हृदय में जीवन-देवता का 
स्वर गुंजित होता रहता है, पर व्यक्ति अज्ञानता के कारण, सीमितता के कारण, 
अपने भौतिक सुखों की पूर्ति में इतना लिप्त रहता है कि वह कोलाहल के वीच 
जीवन-देवता के मधुर स्वर को सुन नहीं पाता है । परन्तु जिस क्षण वह इस 
मधुर झंकार को सुनता है वह अपने समस्त बंधन 
त्याग देता है। इस सत्य को जानने के साथ मानव अपने 
आपके रहस्य को भी जानते लगता है । यही मानव का धर्म है। 
इस अवस्था में आकर ही उसे पूर्ण संतुष्टि मिलती है । टेगोर कहते हैं 
कि जिस प्रकार विश्‍व के अस्तित्व को स्वीकार किए बिता रेत के एक 
कण के संबंध में विचार नहीं किया जा सकता हे ठीक उसी प्रकार 
सीमित आत्मा को असीम आत्मा के परिप्रेक्ष्य में ही समझा जा सकता 
है। सीमित आत्मा का अस्तित्व असीम आत्मा की पृष्ठभूमि पर आधारित 
| 

Se लार भरो ति गाव के 

: ता बहू स्वयं है । मानव अपने alta 
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समाये हुए है, अपने वर्तमान में वह रहता है और <i का निर्माण 
वह अपनी संकल्प-शवित के आधार पर करता है! मानव अपने स्वनिश्चित जगत्‌ 
से पलायन नहीं कर सकता है। मानव को टगोर एक paler के रूप में 
स्वीकार करते हैं। मानव अपने आपको कला के साव्यम से जा मल्यकत करता 
है । अपने सपनों को साकार करता हैं अपनी इच्छाओं का सजीव करतार | 
मानव एक संगीतकार है और संगीत में ही उसे अपना अथ मिलता | संगीत में 
छंद, लय एवं ताल की सामंजस्यता होती है। माचव उस संगीत को रचना 
करता है जिसमें सप्तीम व असीम, छंद, लव तथा ताल-नद्ध होकर एक पूण 
सामंजस्य के रूप में रहता है । मानव की अभीष्सा अस्तित्व में रहने ब अपने 
व्यक्षितत्व का निर्माण करने की होती है । मानव का अस्तित्व उतना महत्व- 
पूर्ण नहीं दै अपितु मानव जिस व्यक्तित्व का निर्माण करता हे बहू महत्त्वपूर्ण 
है । मानव जिस मानवता के लिए अपने व्यवितत्व का निर्माण करता है उसके 
लिए ag स्वय उत्तरदायी है । दिव्यता मानव की चेतना में सदैव उपस्थित 
रहता है । मानवता हो मानव का धर्म है । प्रत्येक धर्म में मोक्ष प्राप्ति के 
मार्ग बताये जाते हैं। मानव अपनी चेतना में चरम सत्य को, सार्वभौम पर- 
अ पुरूष को समाये हुए हैं जो मानव का प्रेरणा-स्त्रोत है । टँगोर के अनुसार 
एकता सत्य है और इस समग्रता से विमुख होना अशुभ हैँ, अज्ञानता हैं । 
मानव-जीवन का उद्देश्य संकीर्णता से मुक्त हाकर अपने वास्तविक स्वरूप को 
जानना है । भारतीय दर्शन में इसे ही मोक्ष कहा जाता है । टैगोर कहते ह 
कि मोक्ष की प्राप्ति आत्म-त्याग से नहीं अपितु आत्मसमर्पण से उपलब्ध होती 
है । सत्य की अभीप्सा से प्रेरित होकर मुमुक्षु अपने शरीर, मन, वुद्धि और 
आत्मा को परमतत्त्व के चरणों में अपित कर वास्तविक ज्ञान तथा प्रेम के माध्यम 
से परमतत्त्व को जानने छो चेष्टा करता है। अतः मुक्ति केवल मात्र Ale 
त्याग से नहीं अपितु परम चैतन्य से अपनी मूल एकता की अनुषूति में 
है। वास्तविक मुक्ति आत्मा के स्वरूप की उपलब्धि में है। टैगोर ते मोक्ष के स्वरूप को 
स्पष्ट करते हुए लिखा है. कि हमारा धर्म, हमें इस सत्य से साक्षात्कार करवाता 
हैं धमं वह है जो हम सबको धारण करता है और एकता प्रदान करता है | 
वास्तविक धर्म वह है जो हमारे समस्त विरोधों को समाप्त कर तथा विश्व 
के मध्य, मानव का मानव के साथ एवं मानव का जीवन-देवता कें साथ 
अन्त्व्याप्त एकता की अनुभूति कराता है । टंगोर ने दि रिलिजन ऑफ मत 
में लिखा है क्रि“ धर्म वैयक्तिक ब्यबितत्व की असीम व्यक्तित्व में मुर्वित द 
जो वास्तव में मानव-आत्मा ही है” 1२ । धर्म सांसारिक जगत्‌ के नैतिक) 


सोन्दर्यामक और धार्मिक हूढ़ियों तथा विरोधों से मानब चिती की 
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पबत कर अपने जीवन की प्राप्ति असीम तत्व में खोकर कराता है । टैगोर कहते 
हूँ कि अन्ततः मानव जीवन का 'जीवन-देवता ' के स्वरूप को जानना 
है जिसे टैगोर ईश्वर के रूप में भी स्वीकार करते हैं। मानव का व्यक्तित्व 
ईश्वर साक्षात्कार के पश्चात्‌ ईश्वर में समाप्त नहीं होता टैगोर के अनुसार मानव 
व्यक्तित्व अहितीय है । अतः वह ईश्वर में रहता है, ईश्वर में विचरण करता 
३ परन्तु aga व्यवितत्व को खोता नहीं । माचव की नियति है कि उसे असीम 
होना पडता है। इस असीम व्यबितत्व को प्राप्त करने के लिए मानव की “जीबन 
देवता' सहायता करता है, बह 'जीवन-देवता' ही मानव जीवन का मुक्‍्ति-दाता 
है । अतः 'जीवन-देवता' ही मानव व्यवितत्व का संचालक है । अन्य भारतीय 
दार्शनिकों को परम्परा का अतुशोलन करते हुयें रवीस्द्रनाच sale योग व 
समाधि के महत्त्व को स्वीकार करते हैं तथा उनके अनुसार मानव तथा 
जीवन-देवता' की एकता 'योग' के द्वारा संभव है। 


दर्शन विभाग गायत्री सिक्का 
रानी दुर्गावती विश्वविद्यालय 
जबलपुर-४८ २००१ (म. 
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जीवन के व्यापार और उनके मूल्यों से सम्बन्धित सभी शब्द अनेकार्थक 
होते हैं । आई. ए. रिचर्डस ने तो “अर्थ ” शब्द के .ही अनेक सान्दभिक अर्थ 
गिना कर इस शब्द के सार्थक प्रयोग के दायरे का विवेचन किया है । * णब्दौं 
की हृयर्थवता तथा अनेकार्थक्रता को नॉवेल-स्मिय ने “ जानुस-सिद्धान्त " की 
सहायता से समझाने का प्रयास किया है। २ “ एब्सडिटी” भी एक ऐसा ही 
शब्द है; और जो लोग इस शब्द के मिजाज से बखूबी वाकिफ हैं उन्होंने इप्तका 
प्रयोग, भिन्न-भिन्न सन्दर्भो में बडे ही सार्थक एवम्‌ जीवग्त तरीके से किया है। 
किन्तु आश्चर्य तथा अफसोस तब होता है जब कोई “ सक्षम " पण्डित ऐसे शब्दों 
के साथ बलात्कार कर बैठता है और परिणामस्वरूप न केवल aad हो जाता है 
अपितु शब्द की अस्मिता पर दाग लग जाते का खतरा भी पैदा हो जाता है, 
क्योंकि आम आदमी तो प्रायः पण्डितों का अनुसरण ही करता है । डॉ. रमेश 
कुन्तल मेघ ने “ ऐब्सडिटी ” का अनुवाद “ छूहड़पन ” किया है जो मेरी तजर मे 
एक नितान्त भ्रामक अनुवाद है और इस शब्द के अनर्थ का कारण बन सकती 
है। ' इसलिए पहली ज़रूरत तो मुझे यह महसुस होती है कि फिर एक बार हैम 
अपने आपको याद दिलाएं कि “ ऐव्सडिटी ” वस्तुतः कहते किसे हूँ ताकि इत 
शब्द के प्रयोग का दायरा स्पष्ट होकर उभर सके । 


मूलतः यह शब्द उस तत्त्व-मीमांसीय दृष्टि का द्योतक है जिसके भुसार 
कहीं भी, कभी भी, और कुछ भी अन्ततोगत्वा शाश्वत, ठोस, निरपेक्ष, अथवा 
मूल्यवान्‌ नहीं है । यह तात्त्विक स्थिति ही “ ऐव्सर्ड ” है । ध्यान देने की बात 
यह्‌ है कि परम्परागत भारतीय चिन्तन में इस प्रकार की दृष्टि कहीं भी उपलब्ध 
नहीं है; यहाँ तक कि नागार्जुन के माध्यमिक सम्प्रदाय में भी नहीं । तागायत 
को शून्यवादी कहने का अर्थ यह नहीं है कि वे अन्तिम रूप से किसी भी सत्ता की 
निषेध करते थे; उनकी ऐसी व्याख्या नितान्त भ्रामक है । वे तो अन्तिम सत्ता 
किसी भी प्रकार के वर्णन का आत्म-विरोधो मानते a, और इस प्रकार लग्ग! 


परामर्श (हिन्दी), दषं ९, अंक ३, भून, १९८८ 
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बही कह रहे थे जो शंकराचार्य ने माना। ऐन्सडं का प्रत्यय मूलतः पाइचात्य 
चिन्तन की देन है । तत्व-मीर्मांसीय दृष्टि के अनुसार जीवन, जीवन के समस्त 
व्यापार, और जीवन से सम्बन्धित सभी मूल्य अन्ततोगत्वा निरर्थक, सारहीन, 
तथा तिराधार हैं! यही वह दृष्टि ॐ जिसके अन्त निति दोर 
“बेतुकापत ” आदि शब्द सार्थक हैं । पश्चिम के कुछ लब्धप्रतिष्ठ साहित्यकारो 
ने इस जीवन-दर्शन से प्रेरित होकर कुछ अत्यन्त प्रभावी एवम्‌ सजीव साहित्य का 


र aaa किया । अल्वेअर कामू ने तो कॉरिन्य के राजा सिसीफस की स्थिति का 
: ऐसा सशक्त चित्रण किया है कि जैसे “ ऐव्सडिटो ” हमारे समक्ष सदेह खड़ी 
हो। * इस दृष्टि को साहित्यिक परिधान में प्रस्तुत करने वालों में पश्चिम के 
) अस्तित्ववादी विचारक अग्रणी और प्रमुख रहे हैँ । ज्यां-पॉल सार्त्र को इस सन्दभ 
| में युग-पुरुष कहा जा सकता है । ” बेकेट जैसे लोगों ने इस दृष्टि को जिया और 
९ ईमानदारी से इसकी अभिव्यविंत की । कहने का तात्पर्य यह है कि हम भारतीय 
i जब ऐब्सडिटी की बात करते हैं या करना चाहते हैं तो हमें यह नहीं भूल जाना 
र. चाहिए कि यह मूलतः एक “ पराई ” दृष्टि है। पराई दृष्टि अपनाई तो जा Es 
सकती है पर उसी तरह जिस तरह कि पराए वस्त्र । 
Cy 
श किन्तु इस बात का एक दूसरा पक्ष भी है जिसे एक उदाहरण की सहायता 
ii से समझा जा सकता है । कुछ साल हुए कि कोका-कोला नाम का एक पेय तथा- 
iT कथित सम्भ्रान्त और “ माड ” वर्ग की पहचान बन गया । “कोक” पीना एक 
मम ऐसा फैशन बन गया जो “ ऐडवान्सूड ” होने का प्रतीक था । हुआ यह कि जिन्हें 
a “कोक " बिलकुल भी नहीं भाता था वे भी इस आशंका से “ कोक ” पीने लग 
गये कि कहीं उन्हें पिछड़ा हुआ, हीन, दीन, अथवा त्याज्य न समझ लिया जाए । 
ह यह भी देखा गया कि कुछ समय तक बार-बार और लगातार पीते रहने 
‘i ' के कारण इन लोगों को भी कोका-कोला वाकई अच्छा लगने लगा । मजबूरी ने 
र बादत डालो और आदत से रसास्वादन विकसित हुआ । कुछ ऐसी ही स्थिति 
मर हेम भारतीयों के साथ इस ऐब्सडिटी की है । यहाँ के कुछ कवियों ने इसे एक 
(न oa अथत्रा फैशन के रूप में अपताया । कुछ ही साल पहले तक अस्तित्व की 
र भरथेकता की बात न करना एक साहित्यिक अपराध बन गया था । 
के ' अब देखें कि इस सन्दर्भ में हमारी समकालीन कविता की क्या स्थिति है । 


ऐब्सडिटी के स्वर हमारी समकालीन हिन्दी कविता में भी गूँज रहे हैं, परन्तु 
चूँकि अविता और नई कविता आदि से यह सायास और साग्रह भिन्न है इसलिए 
ASH ये स्वर उतने तीव्र न होकर कुछ अधिक कोमल और परिष्कृत प्रतीत होते 


द इनु, फे कदेनहम्रक लीत. तिर रद उत & ह uxt 
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भी नाम के प्रति किसी को भी कोई आपत्ति हो तो कृपया उस नास को नजर- 
न्दाज और मुझे क्षमा कर दें। 


oe 


भेरी नजर में इसकी एक अत्यन्त सशक्त afreqisa डॉ. विश्वयाधप्रसाद 
तिवारी की “ उससे भी मुश्किल " है-- 


“ सबसे बड़ी मुश्किल है 
चीज़ों को जानना 

और उससे भी मुश्किल 
उनके साथ 

अपना सम्बन्ध मानता । ” ६ 


दरअसल मुश्किलें तो ये दो हैं ही नहीं, क्योंकि “ जाने ” और “ सम्बन्ध 
मामने '' में कोई मौलिक एवम्‌ आधारभूत अन्तर शायद स्वयं तिवारी जी भी 
स्थापित नहीं करता चाहेंगे । 
धूमिल ने ' मोडीराम ' में कहा कि- 
“ इन्कार से भरी हुई एक चीख 
कर “ एक समझदार चुप ' 
दोनों का मतलब एक है | ” ७ 


कह सकते हैं कि अन्ततोगत्वा दोनों ही समान रूप से निरर्थक हैं । 


कितने सीधे ओर सपाट लहजे में श्री गोविन्द माथर कहते हैं 
“Be इतना ही है 
कि कुछ फर्क नहीं पड़ता । " ८ 


1 और, 

| i “एक एक शब्द बदला लेगा ॥ ५ 
1 हवा को केद करने की साजिश का ।॥ 7 ९ ॥ 
i और, 
| 
दु “ मैं अब भी, चल रहा हँ इस आणा में कि, मुझे अपनी, राहू, क वो, 
४! मिलेगी ही । नहीं भी मिले तो क्या, मैं, चल तो, रहा ही है । ” १° 

ड्‌ ले भी. 

Ri फर्के तो वास्तव में कुछ नहीं पड़ता । फिर, यदि शब्दों ने बदला ले | 


लिया तो कोई फूर्क पड़ जायेगा क्या ? श्री गोविन्द माथर कहू सकते हैं कि यह 
£ CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar ॥ 
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दो कविताओं को मिलाया जा रहा है पर यह तो उन्हे भी मानना पड़ेगा कि 
स्वये उनका अहसास बदला हुना है । तीसरी कविता में तो निश्चितता के प्रति 
उनकी दृष्टि स्पष्ट ही है । 


अब श्री बलदेव वंशी की दो कविताएँ- 
“gay में तड़प रही है वाणी रहित होने की स्थिति । ? ? 


“ मन्यु de रहा है, मन्यु घिर रहा है, मन्यु मर रहा है, मन्यु जी रहा है, 
बर्फ सा गल र मन्य पानी सा चल रहा हैं, मन्यं 
ड उच्छंखल, मन्य सीमाएं तोड़ रहा है... । ” १२ 


9 
=| 
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es | 
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शायद ऐसा कुछ भी नहीं है जो मन्यु न कर रहा हो; “करना” सीमा 
के अन्तर्गत ही होता है; सीमा टूटी और वही निरर्थकता फिर सामने होगी । 
और वहीं तो बाणीरहित होने की स्थिति होगी । 


८ किसी वक्तव्य का कोई अर्थ नहीं”, कहा है (शायद) श्री चन्द्रकान्त 
= SS 21) 
देवताले ने- “ मेरे वक्‍तव्य, बेवकूफ की तरह, मुझ पर हेस रहे है | os 
ओर यही स्वर है श्री वेणुगोपाल का- 
“ जितनी कविता अनिवार्य और स्वाभाविक है 
मेरी ज़िन्दगी में 
उतना का उतना ही~ यह ब्लैकमेलर भी तो 
रत्ती भर भी कम नहीं ।” ४ 


ow 


अर्थात्‌ “ कुछ ” कहना भी एक मजबूरी है और उस कुछ' को “कुछ 
हीं मानना भी उतती ही बडी मज़बूरी है । 


अब श्री राजीव सक्सेना का एक ” गीत ” लें- 
“am न तो कोई अन्य है, 

ओर न नक है स्वयं अपने अन्दर, 

नक हे वहाँ, जहाँ लघुत्तम समापवर्तेक 


आकांक्षा से चज़ेना तुली बैठी है 
पल्ल 
Se cd बराबर किए |. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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५ हेल इज दी अदर ” सात्र की सवंविदित बात है ' किन्तु मूले सन्देह है 
कि न तो हम सात्रै को ही ठीक तरह समझते हैं और न ही अस्तित्ववाद को । ug 
यह बात इसलिए कह रहा हूँ कि श्री राजीव सक्सेना ने न सिर्फ art की सस्व- ही 


मीमांसा समझे बगैर उसका तर्जमा करने का प्रयास किया है afew “ अन्य ही 
नकं है” को भी गलत ढंग से अपनाया है । सार्त्र के लिए प्रत्येक “मैं ” प्रत्येक 
दूसरे “ मैं ” के लिए “ अन्य और “ मैं ® इसीलिए हूँ क्योंकि “ अन्य * का 
अस्तित्व है, तथा " अन्य ” इसीलिए है क्योंकि “ मेरा ” अस्तित्व है। इसलिए 
सात्र के लिए कोई अन्तर नहीं पड़ता। थी सबसेता ने art की मूल तत्त्व 
मीसांसीय अवधारणा का असफल प्रयास क्रिया है इन पंक्तियों में- “ आकांक्ष। से 
वर्जना तुली बँठी है, पलड़ा बराबर faci” सार्त्र ने “ वीइंग ” और 
« नथिगनेस ” को दो तत्त्व (आकांक्षा और बर्जना) adi माना है बल्कि एक ही 
स्थिति के दो पहलू माना है । इनमें से एक “होना ” तथा दूसरा “ न होना 

है तथा दोनों ही एक दूसरे के लिए अनिवार्य हैं । इनका यह शाश्वत तनाव या 
दूरो ही उस “ एंग्विश ” का आधार है जिसे श्री सक्सेना ने “ दमघोंट मर्क 


$ कहा है। 
a § है 


अधिक गहराई और समझबूझ का परिचय देते हुए श्री लीलाधर जगूडी 
कहते हैं- 


“ हर वार, तुम्हें खोजने की कोशिश में, लापता 
हो जाता हूं, और संशय की भाषा में 
बड़बड़ाता हु, जो न क्रान्ति है, न नजरिया, 

न विचार... | ” १६ 


न अपना ही “ सार ” मिल सकता है और न “ तुम्हारा ” ही; और 
नतीजा इस “सार ” की खोज का यही होता है । 


“छु 


और अन्त में- 


“ तटस्थ रहना सम्भव नहीं 

क्योंकि यहाँ युद्ध अनिवाय है 

और सबको 

एक न एक पक्ष लेना ही होगा । ” १७ 


क्री जगन्नाथ प्रसाद दास की ये पंक्ितयाँ उस “ कमिटमेण्ट ” को अभिव्यक्त 
करती हैं जो अस्तित्ववादियों के “ ऑर्थेण्टिक लाइफ" का योतक है । इस | 
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निरर्थक संसार में यदि कुछ “ सार्थक ' हो सकता हे तो बह है “पक्षधरता ”; 
ug दूसरी बात है कि अन्ततोगत्वा यह पक्षधरता भी निरथेक और सारहीन 
हीं होगी । 


उपर्युदत विश्लेषण में कुछ दष्टान्तों की सहायता से मैंने ag दिखाने का 
प्रयास किया है कि समकालीन कविता में ऐव्सडिटी का बोध निश्चित रूप से 
मौजूद है; किन्तु मेरा यह आशय कदापि नहीं है कि समकालीन कविता मात्र 
ऐब्सडिटी की कविता है । मेरा आग्रह केवल इतना है कि समकालीन कविता में 
ऐब्सब्टी-बोध को अस्वीकार करमा (जेसा इस कविता के कुछ प्रमुख समर्थक 
करते रहे हैं) एक ऐसा दुराग्रह है जो न केवल आधारहीन है अपितु स्वयं सम- 
कालीन कविता के लिए घातक भी है । इसका कारण यह है कि, मेरी राय में, 
बह ऐव्सडिटी-बोध समकालीन कविता का एक सशवत एवम्‌ सुन्दर पक्ष है; इसके 
विना, शायद यह कविता अपनी अस्मिता ही खो देगी। दूसरी बात जो मैंने 
रेखांकित करता चाही है यह है कि समकालीन कविता में ऐब्सडिटी के जो स्वर 
हैं वे अन्य कविताओं की तुलना में अधिक कोमल और अधिक मधुर हैं। ऐसा 
होना स्वाभाविक भी है क्योंकि साहित्य का भी, अन्य क्षेत्रों की भाँति, विकास 
होता है । समकालीन कविता और नयी कविता में समय का जो अन्तराल है 
उसने गत्यात्मक और सृजनात्मक भूमिका निभाई है । किन्तु. यह दावा गलत ह 
कि समकालीन कविता (कम से कम इस सन्दर्भ में\ नयी कविता, अकविता आदि 
सै प्रकारतः भिन्न है । वस्तुत: यह तो एक प्रवाह है ओर समकालीन कविता इस 
Tag का अगला चरण मात्र है 1 तीसरा बिन्दु यह हैं कि जहाँ पहले की कविताओं 
मे “ निरधेकता ” और “ विसंगति ” ही मुख्य स्वर थे, वहाँ समकालीन कविता 
इन स्वरों के अलावा इनके “ अतिक्रमण ” का स्वर भी उतना ही सशक्त है ; 
समकालीन कविता अन्ततोगत्वा “ अनिश्चय ” की कविता नहीं बल्कि “ निष्कर्ष” _ 
को कविता हे । चौथी और अन्तिम बात यह कहना चाहता हूं कि ऐब्सडिटी का 
पिन तो किसी कविता का गुण हो सकता है और न ही दुर्गुण । कविता तो 
विता ही होती है; उसका गुण अथवा अवगुण उसके कविता होने में ही निहित 


a ता है । समकालीन कविता के कुछ हिमायती ऐब्सडिटी को शायद हेय अथवा 


पन का प्रतीक समझते हैं और इसलिए समकालीन कविता में इसके बोध 


उपस्थिति की जानबूझ कर अनदेखी करते हैं । 


बोर a तो हुई समकालीन कविता “ में ” ऐब्सडिटी की बात । अधिक कठिन, 
aK अर 
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की । समकालीन कविता की ' पहचान ”, “ समञ्च”, “र 
आदि के बारे में स्वयं समकालीन कविता 
इतना अधिक भ्रान्त, असंगत, और कहीं कहीं ३ 

को समझ पाना लगभग असम्भव है । यहाँ मुझ से र 
प्रस्तुत लेख में मैं इस विषय पर क्यों चर्चा कर रहा 
समकालीन कविता की तथाकथित पहचात का वि 
कि समकालीन कविता वस्तुतः ऐव्सडिटी की ही कविता हैं। 
आदि की व्याख्याएँ मेरी दृष्टि का समर्थन ही करती हैं; 
स्वयं वे इसे स्वीकार करने में हिचकिचाते हैं । 


पूछा जा या है कि 


मेरा उत्तर यह है कि 
भी यह सिद्ध करता है 


1. बलदेव वंशो 


इस सम्बन्ध में सबसे पहले समकालीनता 
तो, “ एक ही समय में विद्यमान रह कर रचना é 
तथा, “ तात्कालिकता के समस्त संगठन-तत्व समकालीन नहीं ” १९ ae 
दूसरी तरफ, “ समकालीनता में एक ही समय में रहते या 


समसामयिकता के 
लीनता के प्रत्यव 

मसामयिकला को 
इससे अलग करने का रहा है । श्री सुरेद्ध चौधरी की यह वात कुल सही है 
कि सभी तात्कालिक तत्त्व समकालीन नहीं होते, परन्तु डॉ. बलदेव बंशी का 
समसामयिकता को पूरी तरह अस्वीकार करने का प्रयास असफल एवम्‌ भोंडा ही 
प्रतीत होता है । धमकालोतता के अर्थ को कितना भी उदार कर लें, समसाम- 
fanart उसकी एक अनिवार्थ शर्ते रहती ही है। “समकालीन ” की आत्मा ही 
“ काल " है; इसके सन्दर्भ बिना यह शब्द तथा इससे इंगित प्रत्यय पुर्णतः बेमाती 
और निरथंक हो जाता है । “ समग्रवृत्ति” और “ समकालीन ” में एक सूक्ष्म 
भेद है जिसकी अनदेखी शायद किसी दवाव, किसी उद्देश्य, किसी साहित्येतर 
प्रयोजन के कारण की जा रही है । प्रवृत्तियों के आधार पर किया गया विभाजन 
कालिक नहीं होता, और काल के आधार पर क्रिया गया विभाजन प्रवृत्ति सै 
मूलत: सम्बन्धित नहीं होता है । इसका अर्थ यह भी नहीं है कि विभिन्न कालों में 
प्रवृत्तियों की पुनरावृत्ति नहीं होती है । परन्तु विसंगति यह है कि ये लोग इत 
दोनों विधाजनों में तादात्म्य समझ रहे हैं। एक ओर तो समकालीन कविता को 
आठवे दशक की कविता कहा जाता है, और दूसरी ओर इसङ्गी पहचान काल a 
नहीं अपितु प्रवृत्तियो से दी है । सीधी सी बात है; बेचारे दुविधा में हुँ । यदि 


प्रत्यय को निकाला नहीं जा सकता । डॉ. बलदेव व॑ 
को “ परिष्कृत ” करते का प्रयास किया है और उनका उद्देश्य ₹ 


Ang dws No“ उ a 
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गदि “ प्रवृत्तियों ” को अपनाएं तो प्रगतिबाद, जनवाद आदि से केसे दामन बचा 


दसरी बात “ विचार की हे । समकालीन कविता को “विचार कविता” 
कहुलवाने के लिए कुछ लोगों ने एड़ी से चोटी तक का जोर लगा रखा है। 
"समकालीन काव्यक्षारा की कविताओं का संकेतक ' विचार है।” ९? परन्तु 
उस काव्यधारा के अन्तर्गत माने जाने वाले डॉ. रामदरश मिश्र का कहना है 

क कविता का मूलमूत तत्त्व अनुभूति ही है ।”२२ 
विचार के प्रति एक पूर्वग्रह रखते हुए श्री राजीव सक्सेना कहते हैँ कि, “ वस्तुतः 
एक संवेदन विशेष का होना और उसकी तीव्रता भी मनुष्य के पुर्वज्ञात का फल 
होता है । ”” २३ परन्तु स्वयं श्री सक्सेना भी यह मानेगे कि यह पूर्वज्ञान भी तो 
आखिर किसी न किसी अन्य चीज का फल ही होगा । ऐसी स्थिति में या तो सव 
कुछ को किसी एक आरि ण का परिणाम मानना होया, या फिर ज्ञान और 
अनभति में से किसी एक को कार्य और दूसरे को कारण स्थापित करना असम्भव 
हो जायेगा । मात्र विचार को ही सही कविता का केन्द्र मानना एक बहुत बड़ी 
बैचारिक स्वप्रबंचना है । इसी अहंकार का परिणाम यह घोषणा है कि, “ वह 
(समकालीन कविता) वास्तव में आज एक अघोषित विधायिका की स्थिति पर 
पहुँच कर अपनी जिम्मेदार भूमिका निमा रही है।” २४ वास्तव में डॉ. हर" 
दयाल को यह बात ठीक प्रतीत होती है कि अमानवीकरण के परिणामस्वरूप 
कवि की भावकता का ऱ्हास हुआ है और “ उसके स्थान पर उसकी विचार- 
शोलता बढी है। ” २५ विचार और अनुभाति को एक-दूसरे के विरोध में रख कर 
कोई सार्थक बहस सम्भव नहीं है । कौन सी काव्यधारा ऐसी थी जिसमें विचार 
हीं था कौन सी कविता ऐसी है जिसमें अनुभूति नहीं है ? 


तीसरी बात “ विचार ” और “ विचारधारा ” के भेद को लेकर करमा 
TEM । समकालीन कविता को “ विचार कविता ” तो कहा जाता है किन्तु 
भाय ही यह भी स्पष्ट किया जाता रहा है कि यह विचारधारा को कविता नहीं 
है । दिलचस्प बात यह्‌ है कि समकालीन कविता को “ बिचार-कविता ” मानने 
वाले एक ओर तो विचारधारा के घोर विरोधी हैँ और दुसरी ओर, आवश्यकता 
पड़ने पर सहारा उन्हीं का लेते हैं जो स्पष्टतः किसी विशिष्ट विचारधारा से जुड़े 
३९ हैं। इससे भी अधिक दिलचस्प बात यह है कि खुले आम अपनी प्रतिबद्धता 
शा इंका बजाने वाले लोग सी समकालीन कवियों को अपने खेमे से बाहर न होने 

के लिए एक ही सांस में विचारधारा (दृष्टिकोण कह देने से कोई अन्तर नहीं 
उँ जाता) की स्थापना और खण्डन कर जाते हैं । “ अगर ढंद्रात्मक भौतिकवादी 
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दृष्टिकोण से इतिहास रे विचारों की पहल ही मापंजूर कर दे तो विशुद्ध विचार 
अथवा अनमववारी विचार वाला मोह'त्रम फँलेगा । ... विचारधारा का चरित्र 
वर्गीय होता है ।... विचारघाराएँ मिथ्या चेतनाएँ हैं। माक्सवादी दर्शन इस 
झठेपन की चेतना से जागत करता है । ” २६ दूसरी तरफ “प्रतिबद्ध विचार, 
कविता की स्वतंत्र प्रक्रिया को बाधित करता है। ” २७ किन्तु यदि यह जानना 
चाहें कि समकालीन कविता का जो “बिचार” हैं. और उ फ प्रतिबद्ध भी नहीं 
है, वह है क्या ओर उसका स्वरूप क्या है, तो उत्तर मिलेगा कि, “ विचार 
कविता में एक साथ आंतरिक सत्य और सामाजिक यवार्थ का मिलनिदु उसे न 
तो कल्पना की अतिरंजना बनते देता है और न वस्तुवादिता वहिर्मुखता का 
प्रचार बनाता है ।” २८ यानी समकालीन कविता का “विचार” न तो 

विधा यहाँ भी वही हे। 


८ प्रतिबद्ध / है और न ही “ शुद्ध " । इत लोगों की दुवि 
मोर कालकम को भो 
‘giea अंतिम सत्य नहीं 
t 


यदि “ विचारधारा ” को स्व्रीकार करें तो परिवर्तेत को 
स्वीकार करता होगा, क्योंकि “ कोई भी विचारधारा या हि 
होता है, वह तो सत्य को समझने का एक ' कोण हैं। २० ऐसा स्वीकार 
कर लेने के बाद ये लोग अपनी बात को कैसे “ सत र पाएंगे ? दुसरो 
तरफ, यदि ये लोग “ शुद्ध बिचार ” को स्वीकार करें तो “ स्वतंत्रता ”, “ मूल्यों 
का परिवतंन ”, बोर अतिक्रमण ” आदि प्रिय चीज़ों से हाव धोना पड़ेगा । फलतः 
साँपछछूंदर जेसी स्थिति में पड़ कर कभी इधर और कमी gad हैं, भौर 
न इधर के रहते हैं उधर के । श्री अजित कुमार ने ठीक ही कि 
“ विचार पर इतना अधिक जोर ! लेकिन ' विचारधारा दामन बचाना | 
यह वो वही मसल हुई कि ' गड़ खाये और गलगलो से परहेज 1 ” २१ 

समकालीन कविता की “ पहचान ” के उपर्युक्त बिश्लेषण से मेरा आशय 
मात्र यह दिखाना है कि समकालीन कविता में ' ही ऐब्साडटी का बोध नहीं हैं, 
बहिक उसकी ' समझ ' में तो कहीं अधिक ऐब्सडिटी परिलक्षित होती है। यदि 
समकालीन कविता की इस ' पहचान ' का विश्लेषण करके हम इसके सम्बन्ध में 
किसी निष्कर्ष पर पहुंचना चाहें तो मौत के अति'रक्‍त और कोई अभिव्यर्बिति 
शेष नहीं रहती । 


दर्शन विभाग = प्रकाश थीवासतव 
राजस्थान विश्वविद्यालय 
जयपुर- ३०२००४ 
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कर दा सूद्धान्तक विवे 
सारा वीन का सद्धान्तक वचन 


— १ 


भारतीय धामिक जीवन में संस्कारों का महत्त्व सर्वोच्च माना गया है | 
इन संस्कारों का निक आधार है अथवा नहीं ? इस तरह के प्रश्न 
जिज्ञासु भारतीय मानस को उद्देलित करते रहते हैं । प्रस्तुत निबन्ध में समाधान 
हेतु, आधारभूत सिद्धातों को समझते का प्रयास किया गया है । दर्शन एवं विज्ञान 
का परस्पर घनिष्ठ संवंध है । दार्शनिक विवादों की आधार-भूमि में ही विज्ञात 
के बीज अनावृत्त होते रहते हुँ । अर्थात्‌ दर्शन का जन्मदाता है । इसलिये 
| [न के लिए वैदिक दार्शनिक सिद्धांतों को समझना अनि- 
[को अवगत करने पर संस्कार-विज्ञान का स्वरूप स्पष्ट होता 


यूनानदेशीय दार्शनिकों द्वारा स्वीकृत 'पदार्थ' की मान्यता के आधार पर 
आधूनिक विज्ञान का विराट्‌ महल खड़ा है। पदार्थ एक भौतिक स्वरूप वाला 
तत्व है । अतएव पाश्चात्य परम्परा के वैज्ञानिकों ने भौतिक-समृद्धि में अतिशय सफ- 
लता प्राप्त की है। परन्तु वेदिक दर्शन में भौतिक तत्त्वों को प्रधान स्थान न देकर 
भाब को मुख्य माना गया है । भाव से ही भौतिक जगत्‌ के पदार्थों की उत्पत्ति हुई 
हैं बैदिक मान्यता के अनसार इस चराचर जगत्‌ का निर्माण 'शब्दपुष्टि' द्वारा 
हुआ है। सबसे पहले ईश्वर ने इच्छा की, फिर उस इच्छा के अनुसार शब्द का 
उच्चारण किया, जैसे-जैसे शब्दों का उच्चारण ईश्वर के द्वारा हुआ बवैसे-वैसे ही 
जगत्‌ के पदार्थ स्रजित होने लगे । इसलिये कोई भी ऐसा पदार्थ नहीं है जिसका 
शब्द द्वारा ज्ञान न हो। अतः यह निश्चित सिद्धांत स्थापित होता है 
कि शब्द (ब्रह्म) के तात्त्विक ज्ञान होने पर अर्थं (पदार्थं जगत्‌) भी ज्ञात 
हो जायेगा ।' अर्थ ' अर्थात पदार्थ जगत्‌ तो शब्द (ब्रह्म) का विवतं है। 


इस शब्द तत्त्व का विवेचन करते हुए महान्‌ भाषा वैज्ञानिक यास्क (८०० ई०पू) 
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ते सम्पूर्ण शब्दों को (पदों को) चार में भागों में विभाजित किया है - ताम 
आख्यात, उपसर्ग और निपात । इन चारों में उपसर्ग तथा निपात मुख्य नहीं हो 
सकते, क्योंकि ये स्वतंत्र अर्थ न रख कर नाम या आख्यात के अर्थे को हो 
द्योतित करते हैं । इनकी गणना भी सीमित होने के कारण की जा सक्ती है। 
परन्तु नाम तथा आख्यात अनन्त हैं तथा इटका अथे भी परस्पर स्वतंत्र है। 
जगत्‌ में जिस जिस अर्थ (पदार्थ) की सत्ता प्रत्यक्ष होती है वह सत्ता- प्रधान 
नाम है । इसे ही पाश्चात्य दार्शनिक पदार्थ कहते है! चतुर्थ प्रकारके पद वे हूँ 
जिनमें प्रावश्रधान है । क्रिया वाचक शब्द आख्यात में भाव प्रधान होता है। 
वाक्य में अधवा जहां कहीं भी वाम एवं आख्यात दोनों का प्रयोग होवे 
वहां ‘ata’ ही प्रधान होता है। अतः यह अच्छी तरह माना जा सकता है कि 
वेदिक दर्शन में भाव को मुख्य माना गया है । इस भाव को जानना दुर्गम 
है, क्‍योंकि यह प्रत्यक्ष a नहे ही होता है । केवल क्रिया सं इसके छः विकार 
( जन्म, स्थित होता, विपरिणाम, वर्धन, अपक्षय एवं विनाश) दृष्टिगत होते 
हैं। इसी भाव को पदार्थ (नाम) से प्रधान माना गया है । १ नास (सत्ताप्रधान) 
का बोध तो हम किसी भी इन्द्रिय द्वारा प्रत्यक्ष कर सकते हैं लेकित भाव (क्रिया 
में दुष्ट) का बोध अनुमान-गम्य है । क्योंकि क्रिया के सम्पूर्ण अवयवों का एक 
साथ प्रत्यक्ष संभव नहीं हैं | केवल क्षण प्रतिक्षणों में होने वाले सुक्ष्म अंशो 
का oy संभव होता है । क्रिया कभी भी पदार्थ (नाम) की तरह प्रत्यक्ष 
के हो पाती है जैसे “गच्छति” (जाता है) इस क्रियावाचक शब्द काजो 
अथ इमे ज्ञात होता है वह पदार्थ की तरह सत्तावान्‌ नहीं है जिसे हम 
अन्य को प्रत्यक्ष करवा दें । अपि च अनुमान, उपमान, अथवा शब्द प्रमाण 
का ही आश्रय Bar होगा।२ 


अब यहाँ शंका उत्पन्न होती है कि क्रिया क्‍यों नहीं प्रत्यक्ष होती ? 
BOT र यह है कि क्रिया सर्वदा काल (समय) से अन्वित रहती है । क्रिया 
से काल को पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । काल को हुम प्रत्यक्ष नहीं कर 
पाते अपितु सुं में होने वाली गति (क्रिया) को अ [धार मानकर काल का अनुमा 
करते हँ | इललिए यह सिद्धांत निष्पन्न होता है कि पदार्थ कभी भी सत्तारहित नहीं 
होते हैं। सत्ता कभी क्रियारहित नहीं होती, क्रिया कमी काल रहित नहीं होती है। | 
अर्थात्‌ काल में हो पदार्थ विभिन्न विकारों को प्राप्त करते हैं । पदार्थ काल | 
a6 Sera, स्थित तथा विनष्ट होते हँ । इसलिए काल की सत्ता सर्वोच्च दै! 
इस सिध्दांत को भाषा के प्रयोग से समझा जा सकता है । * मनुष्य जिस भाषी 
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Fs. तंस्कार-विज्ञान का सैद्धान्तिक विवेचत २६७ 
7 आख्यात, उपसर्ग एबं निपात )या इनके समूह हो सकते हैं लेकिन वाकय में 
टो यह आवश्यक हैं क्रि एक आख्यात (क्रियावाचक) शब्द हो, अन्यथा अर्थ की समाप्ति 


oem न होगी एवं वातय न वत पायेगा । वाक्य का एक पुर्ण अर्थ होना नाहिए जो 
| बिना क्रिया वाचक शब्द के संभव नहीं हे । अतः सभी शाब्दिक (नैरूक्‍्त, वैथा- 
करण एवं मीमांसक) संतदाय में भाव को मुख्य मानते हुए नाम अर्थात्‌ पदार्थ को 
मुख्य नहीं माना गया है। समग्र भारतीय विज्ञान में क्रिया या भाव को मुख्य साना गया 


ते 

é है | आयुवेद, गणित, ज्योतिष, व्याकरण एवं अन्य विज्ञानमूलणास्त्र इसमें प्रमाण 

। हूँ। क्रिया को मुख्य मानने का सिद्धान्त वेदिक संस्कारों से उद्भूत हुआ है । 

q 

के SH 

म्‌ 

र्‌ “gente” का अर्थ है किक्षी का किसी कर्म सें योग्यता-सम्पाइम | 

ते योग्यता-सम्पादन से तात्पर्यं है कि प्रत्येक कार्य को योग्यता तीन तरह के तत्वों से 

) साधित होती है : १) दोष-शोधक तत्त्व, २) अतिशय कारक तत्व, ३) होनांग 

ft के पुरक तत्व । 

: : किसी अयोग्य वस्तु को संस्कृत करने के लिए तीन उपायों की आवश्यकता 

न होती है । खान से निकला हुआ लोहा मलयुपत होने से व्यवहार के योग्य नहीं 

गे होता है । यदि उससे तलवार बनानी हो तो पहले ' दोषमार्जन कमें ' अर्थात्‌ 

अगृद्ध लोह को साफ करना होता है ! तदनन्तर उसको आग में नियमित तपाकर 

इस्पात बनाना और उस इस्पात को तलवार के रूप में बनाना “ अतिशय कारक ' 
कर्म है । अतिशयाधान द्वारा तलवार बनने पर इसे लकड़ी, सोने या चांदी से 
जड़ना या मूठ बनाना ' हीनाँगपुति ' हैँ इसी प्रकार कपास के वक्ष से प्राप्त 

) मलिन कपास को साफ करना ' दोषमार्जन ' है । उससे कपडा, कुर्ता बनाना 

|| ` अतिशपाधान ' है और बटन आदि लगाकर पहनने योग्यं बनाना ' हीनांगपूति ` 

र है । अतः संस्कार मुख्यतः तीन तरह की किया-विशेष है । 

प्रथम प्रकार के ' संस्कार ' वह क्रिया है, जिसके अभाव में स्वरूप होते हुए 


भी किसी अधम कार्य के कर्तृत्व संयोग से अयोग्यता मान ली जाती है । जैसे, 
ब्राह्मण निषिद्ध कर्मो के (सुरापान, ब्रह्महत्या इत्यादि) आचरण से अधमता को 
भास कर सकता है किन्तु अपने ब्राह्मणत्व को जन्म से प्राप्त होने के कारण नहीं 
BIS सकता है । ag संभव है की निविद्ध-कमों'के कार्यातुष्ठान से उसे किसी कर्म- | 
: विशेष में अयोग्य मान लिया जाये । इस तरह के अयोग्यता साधक कारणों को | 


करने वाले BIE Bn RARE के Haridwar $i: 


` विषीलिकादि) से भूत-ऋण से मुक्त होवे । ये दैनिक संस्कार हैं जो धर्मश 
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द्वितीय प्रकार के संस्कार वह क्रिया है जिसके अभाव म स्वरूप होते हुए 

भी उत्तमता को नहीं प्राप्त कर पाता है । जेसे ब्राह्मण होने पर भी वेदाध्ययनादि 
कर्मों के अनष्ठानाभाव से किसी विशेष कर्म में अयोग्य मान लिया जाये । अतः 
इस तरह की अयोग्यता दूर करने के लिए उत्तम क्रिया का अनुष्ठान रूपी संस्कार 


विशेषता वा अतिशयता प्रदान करता हैं। उस सस्कार को 


-तंत्फार 
कहते हैं । 

तृतीय प्रकार के संस्कार ag क्रिया है जो कार्ये को शोधित अथवा विशेषित 
न करके, उप्पन्न ही करते हैं | दधि में घृत वर्तमान होने पर भी दधि घृत नहीं 
कहलाता । अर्यात्‌ मंथन क्रिया से संस्कृत होने पर दधि, तक्र एवं AT कहलाता 
हे । अतः घृत को संस्कार रूपी क्रिया से ही उत्पन्न कहा जाता 
ब्राह्मणत्व भी संस्कारजन्य है । “ जन्भना जायते शूद्र: संस्काराद्विज उच्यते ” को 
उक्ति प्रसिद्ध है । अतः इस तरह के संस्कार को शास्त्रविद्‌ आवक सस्कार 


कहते हैं । 
ट्र = non 


उपरोक्त वर्गीकरण साधक तत्त्वों को दृष्टियत करके माना गया है। विषय 
के आधार भी तीत तरह के संस्कार हैं - (१) नित्य, (२) नैमित्तिक, (३) काम्य । 


१. नित्य संस्कार 


नित्य संस्कार से तात्पर्य यह है कि जो संस्कार धर्मशद्दि के लिये किये 
जाते है इन्हें शोधक-संस्कारो के अन्तर्गत मानना चाहिए । मे भी तीत तरह के 
हँ = दैनिक, मासिक एवं वाषिक । दैनिक 'संध्या' तथा 'अग्निहोत्र-क्रिया' एवं 
पच महायज्ञ का करना आता है । सन्ध्या तथा अग्निहोत्र की वैज्ञानिकता से तो सभी 
परिचित हैं । प्रत्येक मनुष्य पर “ऋण पंचक' (देव, ऋषि, पितृ, मनुष्य एवं भूत) होते 
से यञ्चानुष्ठान में अयोग्यता रहती हे । अत: दैनिक यज्ञ, पूजा, उपवास एव. 
्रतादि से देवऋण, स्वाध्याय, अध्यापन एवं तपादि के द्वारा ऋषिऋण, AS" 
तपण एवं प्रजोत्पादन के द्वारा पितृ ऋण, सरलता, प्राणिमात्र में दयामाव एव 
अतिथि सेवा से मनुष्य ऋण और बलि, वैश्वदेव तथा पंवचलि (गौ, एवात, कीर» 


करते हैं। गृहस्थों के गृह में चूल्हे, चको, जल आदि में पांच तरह की जीव हिसा 


~ 


ह दै डं एग दोष इन ददद ०69० दो वह! 2 मासिक 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


संस्कार" विज्ञान की रा ववेद २६९ 


[स्कार में पार्वणादि माने जाते हैं एवं वाविक संस्कार में आग्रायण, अष्टका, श्रावणी 
पुर्णिमा में उपाकर्म, मार्गशीष पूणिमा में उत्सगे, आश्‍विन में पार्वण आदि संस्कार 
विशेष आते हैं जो वर्ष में केवल एक बार ही किये जाते है । ९ 


२. नैसित्तिक संस्कार - 
निमित्त के कारण ये संस्कार करने पड़ते हैं अतः ये नैमित्तिक 

लाते हैं । अव इसके विषय में चर्चा की जा रही है । गृहस्थ के लिए पितृ-ऋण 
मुक्ति के लिए प्रजोत्पादन अनिवार्य है । माता एवं पिता द्वारा किये जाने वाले 
संस्कार भी तीन तरह के हैं। पहला भावक-संस्कार 'गर्भाधान' है। यह अपत्य 
स्वरूप संपादन उद्देश्य से सहधर्मचारिणी क्षेत्र में शरीराग्ति के सान्निध्य में 
गर्भाशय में न क्रिया वाला होते से 'गर्भाधान' नाम से व्यवहृत होता हे । 
द्वितीय बिशेष संस्कार, 'पृंसदन' 'सीन्मतोग्नयन' एवं 'विष्णुपूजन' आदि हुँ, जो 
गर्भ में ब्रह्म भाव थो को अतिशय पुरुषता आदि विशेषता प्रदान करते हैं । 
इन संस्कारों को अधिकरण के आधार पर अस्तगंभे संस्कार कहा जाता है । 
ततीय शोधक संस्कार जातकर्म, नामकमे, निष्क्रमण, अभ्नप्राशन, कर्णवेध, 
wey एवं स्वानः दि हैं, जो कि गर्भ सें जीव फे बाहर आने पर बहि:शाला में 
शुक्रशोणित संयोग से उत्पन्त दोषों के परिमार्जन के लिए आयोजित होते हैं । 
मनुष्य 'पंचभतों' (पृथिवी, आकाश, जल, वायु एवं तेज ) से निमित होता है । 
जन्म के बाद वह पंचभतों के ज्ञात को प्राप्त करता हे । अतः उसके ज्ञान कर्मानुसार 
ही संस्कार किये जाते हैं | जन्म से ही शिशु रूपज्ञान वाला हो जाता हे | अत: 
प्रथम संस्कार 'जातकर्म' किया जाता है, जिसका उद्देश्य है चक्षुप्राद्यरूप ज्ञान 
की योग्यता का सम्पादन । द्वितीय संस्कार 'नामकर्म है । इसका उद्देश्य श्रावण 
प्रत्यक्ष को योग्यता-सम्पादन करना है । यर्थाव्‌ नामकरण होते पर उसे एक नाम- 
विशेष से पुकारा जाना शुरू हो जाता है । तृतीय संस्कार 'अन्नप्राशन है जो 
रासन प्रत्यक्ष की योग्यता सम्पादित करवाता हे । अन्नप्राशन के बाद जिहवा से 
सभी भोज्य एवं पेय पदार्थों के प्रत्यक्ष की योग्यता प्राप्त हो जाती है । चतुर्थ 
संस्कार है “चडाकरण, इससे cat प्रत्यक्ष की योग्यता प्राप्त होती हे । शिशु 
जब केशो के वपन के बाद अपने शीर्ष प्रदेश पर हाथ फेरता है तब उसे एक 
विशेष स्पर्श की प्रत्यक्षता अवगत होती है । पंचम संस्कार है स्ताव' जो गंध प्रत्यक्ष 


को तव्यता से सम्बन्धित है। स्तान के अननुष्ठान से शरीर gtr तथा | 


Wag हो जाता है । इसलिये अष्टविध स्तानों का-गंध - शुध्दि केलिये | 


hy हि Abit BETA AGF Gd SHE हैं ete 


ae 
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पांचभौतिक शरीर की शुद्धि के लिए हैं। ये मातृपितृकतुँक हैं । इन संकारों के 
निष्पन्न होने पर अनुव्रतादि 'उत्तरसंस्कार' की योग्यता प्राप्त हो जाती है। 


हैं । आचार्य इस 
गे प्राप्त करने लिएं 


पर 
५ 
al 


पांचभौतिक शरीर को ब्रह्ममय करता है। ब्रह्म! 
भी त्रिविध संस्कार करने होते हैं प्रथम वर्णभावक ' 
स्वरूप सम्पादन के उद्देश्य से सावित्रीक्षेत्र भें 
समीप संस्कार्य की स्थापना की जाती है । इसके बाद द्विजत्व की प्रा 
है । तत्पश्चात्‌ गुरुकुल में रहता हुआ विद्यार्थी, ब्रत्तादेश, Geren 
गायत्नी जप, अग्निहोत्र, महाक्षतोत्सग, के चेशान्त एंव 
संस्कारों को आचार्य के निर्देश में करता है! i 
योग्यता में अतिशय विशेषता प्राप्त होतीं है 

। इनसे संस्कार्य में उत्तमता सम्पन्न हो जाती है र 
कहा गया हे । इनसे ब्रह्मनिष्ठता सम्पन्त हो जाती हैँ। तदनन्तर बि 
संस्कार होता है । यह संस्कार गृहस्थाश्रम में प्रवेश कराता है । अब तक जो 
संस्कार बताये गये हैं वे माता पिता तथा आचार्य ade हैं । लेकिन विवाह 
सस्कार वर तथा कन्या के कतृत्व में होता है । विना गृहिणी के समुष्य का दव, 
पित्र्य तथा नित्य कर्म में अधिकार नहीं है । स्त्रियों के द्वारा ही सभी ऋणों से 
मुक्त हाता हुआ मानव स्वर्गादि लोकों को भोगता हुआ दुर्लभ मोक्ष प्राप्त 
करता है । * इस विवाह संस्कार के सम्पन्न होने पर गहस्थ के कर्मवहन करने की 
क्षमता प्राप्त होती हे । अतः यह भी "भावक संस्कार” है । गहस्थाश्रम में प्रवेश 
क बाद के ऋणपंचक' एवं ‘Gaga’ आदि दोषों के परिमार्जन के लिए तित्य 
(दैनिक, मासिक, वाषिक) संस्कार पहले ही कहे जा चुके हूँ! वे सब शोधक 
संस्कार हैं । 


नित्य तथा नैमित्तिक संस्कारों के सम्पन्न होने पर भनष्य संस्कृत होकर 
ब्राह्म पद को अधिगत कर लेता है । ब्राह्म पद से तात्पय॑ यह है कि wae 
अष्ट गुणों का वेशिष्ट्य प्राप्त होना । वे आठ गण हैं धति, क्षमा, दया शौच 
अनायास, अनसूया, अस्पृहता एवं अकामता | '० अब तक जितने संस्कार बताय 
गये हैं वह सब इस ब्रह्म प्राप्ति के लिए की हुई क्रिया-विशेष के नाम हैं। ईत 
सभी ब्राह्म संस्कारों को क्रियाओं से संस्कृत होने पर ऋषियों की सामानता एव 
सायुज्यता को प्राप्त किया जा सकता है। थे पूर्व संस्कार' कहलाते हूँ । 


अव उत्तर सस्कार' अर्थात्‌ देवसंस्क्रारो की चर्चा की जायेगी । अन्तै 


ब्रतपते बतं चूरिष्यामि, नायो वतप छ जी याक eneaa mana aor 


A IN AN 
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इदमहमगृतात्‌ सस्ममुरपा इत्यादिक वैदिक घोषणा द्वारा दैव संस्कार की जिज्ञासा 
वदत हुई । स्वरूप संपादन उद्देश से सत्यक्षेत्र में देवव्रत रूप के लिये गाहँपत्य 
एवं आहवनीय अग्नि के समीप में संस्का की स्थापना, इस ब्रतोपनायन संस्कार 
में की जाती है अतः यह 'देवभावक' संस्कार है। इसके पश्चात्‌ अग्निहोत्र, 
दर्शपूर्णमास, पिण्डविलृयज्ञ आग्रायणेष्टि, चातुर्खास्य, निरूढपशुबंध तथा सौत्रामणी 
प्रे सात 'हविर्यज्ञसंस्था' नामक संस्कार यजमान में देवत्व योग्यता रूप अतिशय 
विशिष्टता के विधायक होने से देवविशेषक संस्कार' कहलाते हैं । सप्तपाक यज्ञ 
गजमान के सभी ऋणसम्वधादि दोषों का मार्जन करते हैं, अतः यें शोधक संस्कार 
होते हैं । सप्त पाकयज्ञ में सात कौन-कौन से इस पर कुछ विवाद है । इस विषय 
में तीन मत प्राप्त होते हैं । प्रथम मत से गर्दयार्तिपरिग्रह, पंचयज्ञानुष्ठान, अष्टक 
पार्वण श्रावणी, आग्रहायणी, चैत्री एवं आश्वबुजी, द्वितीय मत से औपासन होम, 
वदेव, स्थालीपाक, आग्रायण, सर्पबलि, ईशानबलि एवं अध्टकान्वष्टका - इस 
तरह यह सात पाक यज्ञ स्वीकार किये जाते Fi इनसे यजमान सौम्यादि काम्य 
संस्कार की योग्यता संपादित कर लेता है तथा कृतकर्मा कहलाता है एवं सबको 
प्त करता हुआ सबको जीत Bar है!” 


Sy 


३. कास्य संस्कार 


मनुष्य संकल्प-सिद्धि करना चाहता है । संकल्प का उदय पहले होता है, 
क्रिया-पुजन बाद में होता है । मनुष्य का जीवन प्रयोजअन-रहित नहीं है अतः 
भपने सद्संकल्प को साधित करने के लिए संस्कार अमोध ब्रह्मास्त्र माने गये 
अत; कामना-साधक होने से इन्हें कास्य संस्कार कहा जाता el इनम सप्त 
सोम यञ्च' मुख्य हैं: परमाग्निष्टोम, अत्यग्निष्टोम, saa, षोडशी, वाजपेय, अतिरात्र 
एवं भाप्तोर्याम । इसके अतिरिक्त भी बहुत से काम्य संस्कार हैं जो भिन्न 
भिन्न प्रयोजन को दष्टिगत करके समनष्ठित किये जाते हैं, जिनके नाम 
¬ महाव्रत, राजसूय, कुरूवाजपेय, सर्वतोमुख, पौण्डरीक, अभिजित्‌ विश्वजित्‌ 


अश्वमेध, नरमेध, गोमेघ, गवामयन, अंगिरसामयन, आदित्यानामयन,विश्वसृजामयन, 
सव, बहुस्परिसव, आंगिरस तथा अप्टादशविधचयन । ये सभी संस्कार अदृष्ट 
का उत्पादन करने से भाजक संस्कार' हैं एवं फलसिद्धि होने से अतिशयता को 
दान करने से विशेष भी हैं। 


काम्य संस्कारों में भी शोधक संस्कार होते हैं जिन्हें प्रायश्चित्त के ताम 
अभिहित किया ठे । पंच महापातकी (ब्रह्महत्या, सुरापान, सवर्णस्तेय, गुझुस्त्री 
पे करनेवाला एवं इन चारों से सम्पर्क) अतिपातकी एवं अभक्ष्यादि निषिद्ध 
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वस्तुओं के सेवन तथा इत्द्रियो के अनिग्रह से मनुष्य पतन को प्राप्त करता 
है । इन सभी दोषों के निरास के लिए Gey, संतापन, बांद्रायण, ्राजापत्यादि 


aay तथा नियमों का विधान किया गया हूँ। प्रायश्चित्त संस्कार से पातको की 
समाप्ति होकर शुद्धि प्राप्त होती है । अतः प्रायश्चित्त 'शोधक-संस्कार' हैँ । 


~ — 
वेदिक साहित्य में यज्ञ की मान्यता को सर्वत्र सर्वोच्च प्रतिपादित किया है। 
यजुर्वेद मे कर्म करने को जीवन का मुख्य लक्ष्य सिद्धान्तित किया है । 


कुर्वन्नेवेह कर्माणि जीजीविषेत्शतं समा | 
एवं त्वि नान्यथेतोऽस्ति न कर्म लिप्यते नरे ॥ “यजुर्वेद ४०/२ 


इस तरह यज्ञ को मह॒षियों ने सूक्ष्मदृष्टि से परीक्षण किया एवं 
मुख्यता, का अलौकिक वैज्ञानिक सिद्धांत प्राप्त किया । उन्होंने पाया कि जित 
चर जगत्‌ की क्रियाएं हैं उनके व्यापार के साथ एक फल भी पैदा होता हे! 
कोई भी ऐसी क्रिया नहीं हो सकती जिसका फल न हो एवं ऐसा कोई भी फल 
नहीं हो सकता जो बिना क्रिया के संभ हो । १ अतः पदार्थों को मुख्य स्थान 
न देकर किया (संस्कार) को मुख्य माना गया है । यह बड़े आश्चर्य की वात है कि 
इसी सिद्धांत के बीज से भारतीय विज्ञान (व्याकरण, ज्योतिष, भणित, आयुर्वेद 
आदि) का वटवृक्ष खड़ा है । यह विज्ञान चेतन विज्ञान है । इसलिये अमर है । 
iN जीवन एक बीज में भी होता है। बीज बचने पर पुनः अनुकूल 
संस्कार से वृक्ष उत्पन्न हो सकता है । लेकिन पश्चात्य पदार्थ-विज्ञाम का महल 
नष्ट होने पर पुनः SAY प्रकार का फिर बनना असंभव है तथा इस पदार्थे-विज्ञात 
को काल (समय) समाप्त करता आया हे । यह नित्य नहीं है । जबकि भार 
तीय विज्ञात क्रिया-मुख्यता के कारण किसी भी पदार्थ में कैसी भी योग्यता सम्पा" 
दित कर सकता है । 


~ 
=> 
8. 
नद 
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एवं बुद्धि का संस्कार “अध्यात्मशास्त्र है । ये सभी संस्कार केवल शोधक हैं , १४ 
भावक अथवा विशेषक नहीं हैं। इन शास्त्रों से केवल विशुद्धि होती है । मन 


एवं चक्षुं आदि जतादि हुँ । उसी 
तरह विषय का संस्कार उनकी गनूधप्रतिपल्ति है । अर्थात्‌ गनूधवती पृथ्वी है, 
लेकिन जसाभाव से गंध की प्राप्ति नहीं होती है । जेसे ही पृथ्वी पर जलसेचन 
संस्कार किया जाउ है, वैसे ही गंध की प्राप्ति होने लग जाती है । ?% इसलिए 
देववाणी को व्याकरणरूपी संस्कार क्रिया से संस्कृत होने पर ही 'संस्कृत' कहा 
जाता है । इसी संस्कार-विज्ञान के आधार पर गणित में भाव को प्रधान मानकर 
शून्य, mais, कर्णी एवं कलनविधि आदि के सिद्धांत को तात्त्विक रूप से स्वीकार 
क्रिया है । इसी के अनुसार सूर्यादि ग्रहों में होने वाली क्रिया को मुख्य आधार मान- 
कर घटी, दिन, अहोरात्र, सास, संवत्सर को तात्त्विक रूप से ज्योतिष में स्वीकार 
frat है। इसी क्रिया (भाव) के सम्पूर्ण शरीर को ध्यान में छे कर महि चरक ने 
क्रिया से सम्वन्धित दस तत्त्वों के (कर्ता, कर्म, करण, कारण, कार्ययोनि, कार्ये- 
फल, अनुबन्ध, देश, काल एवं प्रवृत्ति) आधार पर चिकित्सा का विधान किया 
है जो सिद्धि प्रदान करता है । १६ पाश्चात्य विज्ञान में परिमित आकार को सत्य 
माना आता है, इस कारण से उनकी प्रगति भी परिमित विषयों में है । भारतीय 
विज्ञान अनन्त, अनिर्वचनीय एवं अपरिमित शवितमा्‌ ब्रह्म की ओर उन्मुख है। 
अत; इसका विज्ञानदर्शन भी नित्य, सनातन तथा अनन्त-श्वितसाधक है । 

इस तरह अब हम समझ सकते हैं कि संस्कार जीवन को संस्कृत करने वलि एवं 
वैज्ञानिक आधार को भी सि वाले हैं । कर्म का बीज संस्कार में निहित है। 
णेसे बीज से वृक्ष की उत्पत्ति होती है वैसे ही संस्कार से कर्म और कर्मफल-भोग की 
उत्पत्ति होती है | अत: ये सर्वाभीष्ट साधक हैं तथा इनका आधार वैज्ञानिक है 
यह सिद्ध होता है 


TIX समाधानकारक ए 


2 25 


राष्ट्रीय विज्ञान, औद्योगिकी एवं राजेख प्रसाद शर्मा 


विकास अध्ययन-संस्थान 
हल साईड रोड, नई दिल्ली-११००१२ 


टिप्पणियाँ 
१. (अ) चत्वारि पद जाताति तामाख्यातोपसनिपाताः । तत्रैतच्तामा= 
ख्यातयोर्लक्षणं प्रदिशन्ति भावप्रधानमाख्यातं सत्व-प्रधातानि 
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परामर्श 


नामानि । तद्ययत्रोभे भावप्रधाने भवत: । निइषत्त १.१ 
(आ) पडू भावविकारा भवन्तीति वारष्यायणिर्जायतेऽस्ति दिपरिणमत्ते 
वर्धतेऽपक्षीयते विनश्यतीति । Freda १.२ 
(इ) क्रियावाचकमास्यातं लिंगतो न विशिष्यते | 
Aaa पुरुषान्‌ विद्यात्‌ कालतस्तु विशिष्यते ॥ = निरुकत, १.१, 
दुर्गबृत्ति, १. १, पृ ० ३ 
२. (अ) कियानामेयमत्यन्ताऽपरिदुष्टा । अशक्या क्रिया पिष्डोभता निदर्ण- 
fad, यथा गर्भो निर्लुठित:। साऽसावनुभानगम्या । सहाभाष्यम्‌ १.३.१- 
(आ) विसंस्थ वाता इव दहयमाना, न लक्ष्यते विकृति सनिपाते । 
अस्तीति तां वेदयन्ते त्रिभावाः सूक्ष्मो हि भावोऽनृसितेन गम्यः ॥ 
-नहाभाष्यम्‌, ३.२.।२३ 
३. (अ) नच सत्तां पदार्थों व्यभिचरति । ~महाभष्यस्‌, ५.२.९४. 
(था) पेन मूर्त्तीनामुपदयाश्चापचयाश्च लक्ष्यन्ते तं कालमाहुः | 
महाक्षाष्यम्‌, २.२.५ 
(इ) एक fas. वावयम्‌ - सहाभाष्यस्‌ २.१.१. 
(६) तस्येव कयाचित्‌ क्रियया युवतस्थाहरिति च भवति रात्रिरिति धव । 
कया क्रियया आदित्यगत्य वासकृदावृत्तया मास इति भवति संवत्सर 
aft च | 
=सहाभाष्यस्‌ २.२.५ 
४. कस्यचित्‌ कहिमं श्वित्‌ कर्मणि योग्यतासम्पादनं हि संस्कार: | छन्दःसमीक्षा 
मधुसूदन BET, प. २२. 
५, पंचसूना गहस्थस्य चुल्ली पेषण्पपस्कर: | 
कण्डनी चोदकुंभस्तु वध्यते यास्तु वाइयन ।। 
तासा क्रमण सवासां निष्कृत्यथ॑ महात्मभि: | 
पच वर ता महायज्ञाः प्रत्यहं गृहमेधिनाम्‌ ॥ 
अध्यापन ब्रह्मयज्ञः पितृयज्ञस्तु तरणम्‌ 
होमो दैवो बलिभोंतो नृयव्रतऽतिथिज्ञोपूजनम्‌ ॥ - इति मन्दा दिस्मृति जाराः 
६. सप्तवाग्रयणाद्याश्च संस्कारा वाषिका मता 
मासिकं पार्वणं प्रोवतमशक्तानां तु वाबिकम 11 
पयजञास्तु नित्या स्यू संध्याव दिन होत्रवत्‌ । आए्वसायन स्मृति 
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ट्‌ 


ससफार-विज्ञान का सैद्धान्तिक विवेचन २७५ 


७. (अ, रेतोरक्तगर्भोपघातः पंचगुण: जातकमेणा प्रथममपोहति, नाम- 
करणेन द्वितीयम्‌, तृतीयं प्राशनेन, चूडाकरणेन चतुथं म्‌, स्नानेन पंचम 
इति हारीतः | 
(आ) गार्भहोंमँर्जात कर्म चौडमौंजी निबन्धनै: | 
बैजिकं गाभिकं चेतो डिजानामपमुज्यते || -मनुस्मृति, २.२७. 

८. स्वाध्यायेन ब्रते होमेस्त्रविदयेनेज्यया शुभे: । 
महायज्चैश्च यज्ञैश्च ब्राह्मीयं क्रियते तनु: ॥- सनुस्मृति, २.२८ 

९. अशुचिः स्त्रीविहोनश्च दैवे पित्र्ये च कर्मणि । 

यदह्ना कुरुते कमं न तस्यफलभाग्‌ भवेत्‌ ॥ ब्राह्मस्मृतिः 

१०. घृतिः क्षमा दया शौचमनाथासोऽनसूयितम्‌ । 

अस्पृहत्वमकामत्वं ब्राह्मणानाममी गुणा: ॥ 

संस्कार: संस्कृतः पुर्वेरुत्तरंरपि संस्कृतः । 

नित्यमष्टगृणेर्यवतो ब्राह्मणो ब्रह्मलौकिकम्‌ ॥ 

ब्राह्मं पदमवाप्नोति यस्मान्त च्यवते पुनः । गोतम स्मृतिः 

११. सय एतानि सर्वाणि करोति सकृतकर्मा । तस्य पवेमाप्तं सर्व 

जितम्‌ ॥  -शतपथकब्राह्मण 
१२. नाभुक्तं क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि | 
अवश्यमेव भोक्तव्यं HARA शुभाशुभम्‌ ॥ 
१३. (अ) संस्कृत्य संस्कृत्य पदानि उत्सृज्यन्ते | -भहामाष्यम ११.१. 
(अ) तस्माद्यः शब्दसंस्कारः सा सिद्धिः परमात्मनः | 
तस्य प्रवृत्तितत्तवज्ञस्तद्‌ ब्रह्मामृतमण्नुते ॥ - वाक्यपदीय, २.१३२. 
१४. काथवार्वृद्धिविषया ये मलाः समवस्थिताः | 
चिकित्सालक्षणाध्यात्मशास्त्रस्तेषां विशुद्धयः | = वाक्यपदीय, १:१४७ 
१५. इन्द्रियस्येव संस्कारः समाधानंजनादिभिः । 
विषयस्य तु संस्कारस्तद्‌ गंधप्रतिप्रत्तये ॥ - वाक्यपदीय १.७९. 
१६. चरकसंहिता, 111, ८,७३. 
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आर्गमक और तांत्रिक feats - गोपिनाथ 
कविराज का अवदान 


(क) भाम पराइदित का ही नाबान्तर है । 


~ रु 


(क) “स्वच्छन्द तंत्र' के चतुर्थं पटल में 'आगध' का स्वरूप निर्देश करते 
हुए कहा गया हे = “ आ समन्ताद्‌ गमयति- अभेदेन विमृशति पारमेशं स्वरूप 
मिति कृत्वा पराजक्तिरेबागमः, तत्प्रतिपादकस्तु शब्दः सन्दर्भ ्तूवायत्यात्‌ शास्त्रस्य” 
“अर्थात्‌ आगम' का मूल स्वरूप वह 'शक्ति’ ही है जिससे परासत्ता आत्म- 
विमशे करती है । शब्द सन्दर्भ विशेष को तो आयम इसलिए कहा जाता है कि 
वह उस शक्ति का प्रतिपादन करता है और जब हम शास्त्रविशेष के अर्थ में 
भागम शब्द का प्रयोग करते है तव उसका आशय वहां उसके 'उपाय' से माता 
जाता है । याने आगम का मुख्य अर्थ 'शक्ति' है और i 


Ppt 


( गौण ad शब्दसदर्भ बिशेष 


(ख) शक्ति को पह अवधा रणा बेदिक-अवैदिक् दर्शनों a पल्लवित 
नहीं है : 

(छ) आत्मविमर्शनी शङ्ति के इस विशिष्ट के प्रतिपादन का प्रयास 
वेदिक और अवेदिक - किसी भी दर्शन में नहीं पाया जाता । वैदिक दर्शनों में 
न्याय तथा वेशैषिक की बात करें ~ उनमें तो 'शवित' नाम का कोई पदार्थ ही 
नहीं है ~ जड शवित के रूप भी नहीं । यथाकथंचित्‌ शास्त्रार्थ से कुछ कह भी 
लें तो भी आगमसम्मत स्वतंत्र शक्ति के रूप में वह नहीं ठहरेगी । मीमांसा दर्शन 
जिस शक्ति न मक पदार्थ की सत्ता मानता है og जड़ है, आगमसम्मत चिन्मय नहीं! 
_ सांख्य और पातंजल दर्शनों में प्रकृति को यदि शक्ति माना भी जाय तो वह भी 
` जड़ और परिणमित होने वाली तथा पुरुष के लिये केवल गणमयी अर्थात्‌ बंब 


२ Sete Oe 
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खरूपिणी ही है । सांख्य में ' प्रतिक्षण परिणमति हि भावा: ऋतेचितिशक्तिः ' तथा 
पातंजल में 'सितिशक्ति रयरिणामिति' के रूप में 'चितिशक्ति' शब्द तो मिलता है 
परन्तु उसका अर्थ आत्मा या पुरुष ही है - साक्षी और कूटस्थ - न 
कि अगमसम्मत संकोचप्रसारात्मिका आत्मविमशिनो चिदानन्दसयी alsa । निष्कर्ष 
ag कि 'निगम' में इस शवित का संकेत है, परन्तु 'निगम' मूलक दर्शनों में प्रयोजन 
के अभाववश इसका कहीं भी व्याख्यात नहीं है । अवैदिक दर्शनों में चार्वाक का 
तो सवाल ही नहीं है - जैन और बौद्धो के आरम्मिक आचार प्रधान धर्म दर्शन में 
भी नहीं है। बात यह है कि ये दोनों धर्म-दर्शनपरक धाराएं मूलतः ' राग ' के 
विरोध में आविष्कृत हुई थीं - जेन दर्शन 'कषाय' के रूपमें और हीनयान 'तन्हा' 
के रूप में राग के दमन पर हीं बल देती थीं - शोधन पर नहीं । 'राग” अपने 
असंशोधित रूप में त्याज्य है और शोधित रूप में ग्राह्य है। बौद्ध और जैन 
धाराएं राग-तिवृत्तिपर ही बल देने के कारण निवृत्ति मार्गी मानी जाती हैं । 
शंकर सम्मत उत्तर मीमांसा में भी आगम सम्मत 'शवित' की सत्ता अथवा उसका 
प्रतिपादन नहीं मिलता । शांकर मतानृयायी संक्षेप-शारीरक कार सर्वज्ञात्म मुनि ने 
'अचिनय शबित' का उल्लेख किया है - पर ध्यान देते ही स्पष्ट हो जाता है कि वह 
कूटस्थ और निविशेष पुरुप या ब्रह्म के लिये ही प्रयुक्त नामान्तर है । 'आगम, में 
'परतत्त्वः को 'शवित' से चन्द्र और चन्द्रिका की भाँति 'भानु' और war’ की 
भांति भिन्न तथा अभिन्न माता गया है । आगम - सम्मत 'शवित? की परिकल्पना 
वैदिक धर्मो के समान अवैदिक धर्म साधनाओं में भी बाद में प्रविष्ट हो गई। 
डॉ. शशिभूषण दास गुप्त का अनुमान है कि शक्ति की यह विशिष्ट साधना 
पारम्परिक रूप में वैदिक साधना के समानान्तर किवा पहले से ही (Esoteric 
Yogic process ) चलती चली आ रही थी। महामहिम पं. कविराज जी 
की भी धारणा है कि परम्परा में जीने बाली यह धारा पर्याप्त प्राचीन है और 
नायतर जातियों का भी कहीं इसमें योगदान है । 


(ग) राग का ऊध्देगामी रूप अंततः शक्ति ही है- फलतः वही साध्य 
और साधन है 


आगमिक विश्वदृष्टि की दूसरी विर्षषता है - राग को मत्य देना- उसका 
से 


. अन नहीं; एक विशिष्ट पद्धति और प्रक्रिया से शोधन । आगम संवेदनशील- 
शील प्रकृति के लोक का विश्वदर्शन हैं; रुक्ष प्रकृति के उन बात्मलीन साधकों 
का नहीं, जो eo 

Teh जो लोक को आत्ममंगल में बाधक मानते हैं-फलतः त्याज्य और गहित 
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अधोपछी रूप में वह आवरक हैं -बच्धन हे - पर शोधित होकर अपने ऊध्बे- 
प्रदी पू में बह मूर्ति है ~ साधन भी और भस्ततः साध्य भी । 'रागेण बध्यते 
लोको रागेणँव विमुच्यते ' - में यही आगमिक चेतना मुखरित है। रागलोक- 
परक या लोकोन्मुख होकर सेना और लोकातीतपरक' होकर “भक्ति' संज्ञा 
पाता है - यही इसका साधन और साध्यगत उध्वेमुखी रूप है । लोकातीत रति- 
कल्पित ga की भमि पर भक्ति - पर रति आराध्य विषयक 'रति' है और 
aga भमि पर 'आत्मरत्ति' जहां 'तुभ्यमहंच नमो नभ? कहा जाता है, आत्मवि- 
मिनी "पराशक्ति के रूप में राग एक ही है - वासना भेद से उसकी आत्मक्रीडा में 
विध्य सम्मव है । बात यह है कि ज्ञात वस्तु के और राग इच्छा के अधीन होता 
है । रक्ष प्रकृति के लोगों में शुद्ध वासना होतो ही नहीं और अशुद्ध का क्षय हो 
जाता है - अतः 'वरतु' का पारमार्थिक रूप जैसा प्रकाशित हो जाता हे - पर जहां 
संवेदनशील प्रकृति के लोगो में शुद्ध वासना है वहां ag अनन्त विध्य में चरितार्थ 
होती है । राग का यह अंशी रूप कविराज जी के अनुसार वँदिक साधना में नहीं 
है । उनका पक्ष है कि जब शंकराचार्य अपने ब्रह्मसूत्र भाष्य में कहते हैं - चतुवे देषु 
परं श्रेयो लब्ध्वा शण्डिल्य इदं शास्त्रं अधिगतवान्‌ उक्तिरियं वेदनिन्दापरां - तब 
बह्‌ वस्तुस्थिति की ओर से गजनिमीलिका करते है । आचार्य शंकर से ही नहीं, 
आनन्द गिरि भौर रत्नप्रभाकार जैसे किसी अज्ञात स्रोत से निम्नलिखित उद्धरण प्रस्तुत 
करते हैं जिसमें 'राग' को अंगो या साध्य मानते हैं वाली भागवत की पांचरात्र 
धारा - जो आगमसमाधृत है- का यशोगान किया गया है, अर्थात्‌ वेदों की अपेक्षा 
उनकी महिमा बढ़कर बताई गई है। आनन्दगिरि का उद्धरण है- ' स्वाध्यायमात्रा- 
घ्येतुः विशिष्यते भागवत क्षर-मक्षरस्याध्येता ' । रह्मप्रभाकार उद्धृत करते हँ” 
'एकस्यावितंतराक्षरस्याघ्येता ' । कविराज जी का पक्ष है कि यह वेद की निन्दा 
नहीं है , धस्तृस्थिति है! बहा जाता है कि छांदोग्य में जिस "एकायन? की चर्चा 
हैं - वह भी वेदको हो एक शाखा है और शाण्डिल्य ने इसका साक्षात्कार 
किया था- इसके बही ऋषि हैं । वृष्ण्यन्तरियो के इसी पुरोहित ने मधुवन में इसी 
मधुविद्या का साक्षात्कार कर उसे अवतीण किया था । पांचरात्र और मात्रवत्‌ 
जो बाद में चलकर एक हो गई - राग के इसी अंगी रूप का प्रतिपादन करती 
हैं । वेदिक-साधना में निष्काममाव से सम्पादित कर्मकाण्ड हो- या सगुण at 
उपासना हो- अन्ततः 'ज्ञान' में ही पर्यवसित होती है, वहां राग के अंगीरूप al 
उन्मीलन नहीं है । कविराज जी कहते हैं कि आगमानुयायी पांचरात्र अथवा भागवत 
धर्म भक्ति प्रधान है । वेदिक साहित्य में भक्ति की चर्चा अधिक नहीं है , यद्यपि 


= लोग बैदिक उपासना का भक्ति के स्थान में HET TR, दै. दिठी बंश 
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पह ठीक भी है; तथपि 'भवित ' शब्द का जो परवती परम्परा में वाच्यार्थ निर्धारित 
हुआ (चित्त का भावमय प्रकाश-विशेष) ag वेदिक कर्मकाण्ड या उपासना-काण्ड 
में स्पष्ट रूप से नहीं मिलता । अन्यत्र वह पुनः कहते हैं- “ यह कहना अनाव- 
श्यक है कि भर्वित-मार्ग में शक्ति का स्वीकार करना आवश्यक है । शक्ति विशुद्ध 
तथा नि्मेल स्वरूप न स्वीकार करने से ईश्वर, जीव और जगत्‌ तथा उनका 
परस्पर सम्बन्ध अज्ञात कल्पित होते के कारण हेय हो पड़ते हैं (तब) भवित, करुणा 
कर्म आदि का खोत ही सुख जाता हे । ” उनकी दृष्टि में भक्ति शक्ति का हीं- 
(आगम सम्मत शक्ति का ही) तामास्तर है और ae aha शक्तिमान्‌ परतत्त्व 
का स्वरूपभूत ओर स्वाधित हे । उपपत्ति में निगम का ही संकेत de निकाला 
जाता है। कहा जाता है वही- श्रुति एक तरफ कहती है- 'सएकाकी न 
रमते; स द्वितीयर्भच्छत्‌ ' और दूसरी और कहती है- 'द्वितीयाद्वेतं भवति - इस 
विरोधाभास की प्रवृत्ति का एक ही रास्ता शेष रह जाता है और बहू यह कि 
एक ही अपनी 'शवित' से 'अनेक' हो जाय ताकि 'द्वितीब' हो भी तो स्वाभिन्न 
होने से fea न बन सके । ठीक ही कहा है - ' इन्द्रो माथामिः पुरुरूप 
fav इससे पता चलता चलता है कि प्राचीनो में एक क बहु होने के मूल 
में इसी शक्ति की क्रिया मानी जाती थी- वस्तुतः वही परमेश्वर की अचित्य 
महिमा या स्वातंत्र्य है । उपनिषद्‌ में कहा गया है-' एतावानध्य महिमा, अतोज्या- 
पाँच पुरुष: । अर्थात्‌ एक अनेक त मी हो सकता है जब उसमें अनेक सम्भावनात्मकता 
शक्ति के रूप में पहले से ही विद्यमान हो | यही स्वृहूपभूता निजा शक्ति परवर्ती 
परम्परा में सुस्पष्ट रूप से ऊध्वंमुखी राग का शिखर क्ति’ मानी गई । स्वामी 
करपात्री जी ने भी भक्तिरसार्णव में लिखा है - ' यद्यपि भवितराहलादिनी 
शङ्तिरूपा, नित्या बिम्बाच तथापि सारश्रवणनमितद्रुतचित्तवृत्तावभिव्यज्यते ata 
तदर्थं वत्तिरपेक्षिता '। अर्थात तत्त्वतः: भक्ति तो शक्तिमान्‌ की ल्हादिनी 
शक्तिरूपा निजा शक्ति ही है - जो नित्य और व्यापक है - परन्तु उसकी 
अभिव्यक्ति विना 'वत्ति' अर्थात अन्तःकरण की भगवदाकार तद्गुणश्रवणजनित 
चित्तव॒त्ति के हो नहीं सकती । इसीलिये मधुसुधन सरस्वती जैसा seat भक्त भी 
कहीं-कहीं कहता है - ' भगवदाकाराकरितान्त:करणवृत्तिरेव भवित: । ' चित्त की 
वृत्ति रूपी निर्मल दर्पण में aha रूपा भवित आत्मप्रकाश करती है - यह सत्य 
है। परन्तु वास्तव में वह स्वरूपत. वित्त की वृत्ति नहीं है । कविराज जी कहते 
हैं कि चित्त की वृत्ति तो होना दूर, माया अथवा महामाया की भो वृत्ति नहीं 
है । वह साक्षात्‌ चित्‌-शबित का विलास है । सच्चिदानन्दमय की स्वरूपभूता 
ह सच्चिदानम्दमयी शक्ति ही स्वरूप शक्ति या चित्‌ शक्ति दै । त्हादिनीळ्या 
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रवरूप शक्ति के अतिरिक्त भगवत्‌-स्वरूप के आस्वादन का दूसरा कोई उपाय 
नहीं है- एक ही तत्त्व सब भेद से स्वयं आस्वादयिता और आस्वाद्य है । कवि- 


राज जी की धारणा है कि भवित के इस रूप का संकेत निगम में हे- पर पल्लबन 
निगमूलक दर्शनों में नहीं - आगमों में हुआ हैं | 
(घ) आगम में अदृश्य का अर्थ है- दो का नित्य सामरस्य 

आगमिक विश्वदृष्टि का अन्य घटक है- चरमसत्ता का ऐसा अद्वयभाव- 
जहाँ दो का नित्य सामरस्य हो । एक है - स्थिति और दूसरा है-गति । गति का 
ही निष्क्रिय पक्ष ' स्थिति ' है और “स्थिति का ही सक्रिय पक्ष ' गति '- एक 
शक्तिमान है और दूसरी शावित- चरमसत्ता इन्हीं का समरस ' रूप है । स्वामि- 
वयं प्रत्यगात्मानन्द सरस्वती ने एक जगह कहा है कि ज्ञानज्ञेयात्मक जगत्‌ में 
बाहे ज्ञात की ओर से देखें या ज्ञेय की ओर से- दोनों अन्त.गत्यात्मक ही ठहरते हैं- 
परमाणु की बाह्य ओर आन्तरिक संरचना गतिमय है और ज्ञान एक स्नायविक 
धक्का है- कुल मिलाकर जगत्‌ गति का ही नामान्तर है। पर ' गति ' क्या 
“स्थिति ; के बिना समझ में आ सकती है? वास्तव में ' गति ' और “स्थिति! 
एक ही पूर्ण सत्ता के दो पक्ष हैं। परासत्ता दोनों का समरस रूप है । वृषभाइवह 
न्यायेन प्रलय की ओर से देखने पर वह अन्त और सृष्टि की ओर से देखने पर 
“गति ' किसी पक्ष से न देखें तो न वह ' स्थिति ' पदामिधेय है और “न गति 
पदामिधेय के साथ ही वह भी पूर्ण हे- सव कुछ है- अतः स्थिति और गति एक 
साथ है। विरोधों का सहावस्थान ही उसकी सामथ्यं है । फिर वह क्या-क्या है- 
बुद्धि से परे होने के कारण इदमित्थं कंसे कहा जाय ? विवशता यह है कि ' तदपि 
कहे बिनु रहा न कोई! । 


(क) परम सत्ता का विश्वात्मक रूपान्तरण ओर उसकी प्रक्रिया 
तांत्रिक विश्वदृष्टि का अगला घटक यह मान्यता है कि विश्व अन्तःस्थित 
का ही बहिः प्रकाश है- शक्ति का ही रूपान्तर है और वह शवित ' माया : 
और ' प्रकृति ' की भांति न तो अनिर्वाच्य और ज्ञान-विवत्ये है , न ही परिणाम” 
शील त्रिगुणात्मक जड । वह चिदानन्दमयी, स्वातंत्र्यात्मा और संकोच-प्रसार-ह्पा 
है । संकोच-प्रसार शक्ति का स्वभाव है- अतः विश्‍वावभास ' स्वभाव ' का खल 

¢ ? गं 
है- अभाव ' का नहीं । “अभाव ' है भी तो स्वभाव का ही एक रूप । जिस 
प्रकार मेघखण्ड आवरक यति प्रकाशस्वरूप सुर्य का विरोधी जान पड़ता हैं” a 
a |. ag aS aT प्रभाव का ही वह एक ख्पान्तरण है- ठीक वही 
ad सृष्टि में अभाव की है । अभाव और विरोधी ' भाव ' ' स्वभाव ' के दी | 
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डा आनन्दमय स्वभाववश होती है-- उसका अतिरिक्त 
हीं होता- ag स्वयं प्रयोजन है- ' लीलायाः प्रयोजन लीलँव ' | विश्व 
आनन्दमय स्वभाव की छलकन है- उसी का रूपान्तरण है- तदात्मता हो उसकी 
स्थिति है और पुत्र: उसी में विलयन । ag अव्यक्त की अभिव्यक्ति है और पूर्ण का 
स्वेच्छया अपूर्णभास-आभास । असीम क्रीड़ा के वह स्वेच्छया सीमा ग्रहण 
करता @—  स्वातंत्य ' और ' बोध ' का सामरस्य भंग हो जाता है- विषमता 
फूट पड़ती है । यही आत्मगोपन, अख्याति या स्वेच्छया कल्पित आत्मसंक्रोच 
आणवमल है । असीम का सीमा-ग्रहण है, कंचुकाच्छादन है- माया का कंचुक 
धारण फर प्रक्कति-पुरुष भाव में आभासित होना दै । आणवमल से आत्मगोपन, 
माग्रीय मल से भेद-सरजंन और कार्म मल से शरीर धारण की प्रक्रिया सम्पन्न होती 
है। आगम विश्व को षट्त्रिंशत्‌ तत्त्वात्मक मानता हे | 


© 


(च) जीव को सहज स्वरूप विश्वान्ति है, तदर्थ रागशोधत 
अपेक्षित है । 


तांत्रिक विश्वदृष्टि का अतिरिक्त घटक इम मान्यता में निहित है कि 
समस्त चराचर जीव-जयत्‌-हप विश्व पुन: स्वभाव में विश्रान्त होना चाहता है- 
देश और काल की सीमा लांघकर पुनः स्वरूप-विश्वान्त होना चाहता है। “रस” 
धोर ` सौन्दयं ' पर कविराज जी लिखते हैं-- --“ आनन्दमय-स्वभाव में विश्वान्त 
होने की आकांक्षा कालप्रवाह में aca हो नहीं सकती | अनिग्द चाहे जितना ही 
Wt त बढे, सौन्दर्य चाहे जितना छलछला उठे, तृप्ति तब भी बहुत दूर की बस्तु 
है क्योंकि और भी बिकास हो सकता है एवं कभी भी ge क्रम विकास की संमा- 
वना में दुर होगी नहीं । इससे ज्ञात हो जाएगा कि हृदय जिसको आकांक्षा करता 
ससीम सौंदर्य अथवा परिमित आनन्द नहीं है। यदि ऐसा होता तो एक त 
एक दिन क्रम-विक्रास से उसकी तृप्ति हो जाती । वस्तुतः यह असीम सौन्दर्य 
अनन्त प्रेम निरवच्छित्न आनन्द है । पूर्ण सौन्दर्य का सम्भोग पहले हुआ है इसी- 
पूर्ण सौन्दर्य की आकांक्षा होती है- विच्छिन्न (खण्ड) सौन्दर्यं से तृष्णा 
मिटती नहीं । जिसका fares है उसे पाए बिना व्यकुलता का अवसान a 
गहीं सकता । 


(छ) सिध्द राग की विश्वदर्शन में परिणति 

तांत्रिक विश्‍वदष्टि में इस प्रयोजन को सम्पन्न करने का मार्ग “त्याग ' माग 
ही है - * रापमा है - राग ग्रहण की ओर जाता 21 इस विश्वदृष्ट्रि में 
a कुछ है ही तहीं-लगता है Nor it is, but it seems | इस Mad के मल 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


02? 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
i =| & 
२८२ परामश 


में शक्ति का संकोच है । विश्व आनन्दोच्छिन्त शक्ति की आत्मा भिव्यक्ति ais ae 
त्याज्य हो ही नहीं सकती-किसी कारण से लग सकती है - वह कारण आत्म- 
संकोच है- आवश्यकता उसके हटाने की है। संवेदनशील साधक अपना 
संवेदनशील रागात्मक स्वभाव छोड़कर साधना-पथ पर कसे आरूढ 
होगा ? आगम सक्ष प्रकृति वालों को दमनमार्गी मानता है; ag 
मानता है कि gai शुद्ध राग या शुद्ध वासना है ही नहीं । इसलिये 
आगमिक विश्वदृष्टि तो यह भी जानती है कि सच पूछो तो विराग- 
मार्गी ज्ञान से मल का अत्यंतिक शोध होता ही नहीं । अस्तु, आगम ' रागमार्गी ' 
है, प्रहणशीब है-विर!ग मार्गी और त्यागशील नहीं । वह अपदी राग-साधना 
से विष को अमृत, त्याज्य को भी ग्राह्य बना लेता हे । कविराज जी कहते हैं - 
जगत्‌ सौन्दयंसार है । सभी वस्तुएं सुन्दर हैं, सभी रसमय हैं किन्तु चित्त में मल 
और चांचल्य रहने से देखते के समय वह अनुभूत नहीं होता है । रस तब सुख 
और दुःख के रूप में और सौन्दर्य सुन्दर और कुत्सित के रूप में विभक्त हो 
पड़ता है। काल का स्रोत वेग से बहता है एवं हम लोगों को बहा ले जाता है। 
तब श्रेय और प्रेय से विभाग होता है, नियम के जगत्‌ में हम उतर पड़ते हैं, पाप 
और पुण्य का आविर्भाव होता है एवं राग और द्वेष की सम्भावना फूट पड़ती 
दे। जिस ओर ताकें उसी ओर यदि हम सौन्दर्य न देख पावें, जिसको देखें, 
उसी को यदि प्यार न कर सकें, तो इस साधना या राग-साधना की सिद्धि नहीं 
हुई- यह जानना होगा । सौन्दर्य को खोजकर बाहर निकालना नहीं पड़ता, प्रेम 
का कोई हेतु नहीं होता । पूर्ण सौन्दर्य और पूर्ण प्रेम के साथ स्वाभाविक मिलत 
पुनः होने पर जगत्‌ की संपुर्ण वस्तुं के साथ ही स्वाभाविक मिलन फूट उठता 
है । योग प्रतिष्ठित होता है तब कोई भी पर नहीं रहता, कुछ भी कुत्सित नहीं 
रहता । मनुष्य के जीवन में सोन्दये-साधना- यानी राग-साधना का यही यथार्थ 
परिणाम है । 


(ज) भागमसम्मत साधना 


आगमिक विष्वदृष्टि में चरम सत्ता विश्वात्मक भी है ' विश्वातीत ' 

भी । आगमसम्मत 'रागसाधना' उसके विश्वात्मक रूप के प्रति “सेवा और 
'विशवात्मक' तथा 'विश्वातीत' के प्रति मक्ति है । तत्त्वतः सेवा और भवित एक 
हैं, भिन्न वस्तु नहीं हैं । निष्काम भाव से किया गया कर्म मात्र सेवा ही है। 
रहा कम सम्पन्न होता है -पर यहं कामरता 


रोकमंगल, लोक-े 2 
WAIT, लोक-सेवा की होती है - यही शुद्ध वासना है। कामनामात्र बर्जित 
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नहीं है" लोकविरोदी स्वार्थसस्पादक कामना वजित है - वह अधोमूखी राग है; 
लोकसेवा की कामना ऊर्ध्वमुखी राय है । यही राग-साधना आगम-निदिष्ट साधना 
है. जो रुक्ष साधकों में नहीं हाती । उनकी साधना-यात्रा अधोमुखी राग का दमन 
है; शुद्ध वासना उनमें होती ही नहीं - अत: उसे चरितार्थं करने की कामना का 
सवाल नहीं उठता । 
(a) शांकर मत में बौधभय स्वरूप विश्वान्ति और स्वातंत्य का 
ननंनसंधास 

इस आगमिक विश्वदृष्टि ने वेदिक और अवेदिक - सभी धाराओं 
को प्रभावित किया और सबसें अनुप्रविष्ट हुई । तंगमिक साधना का 
शिखरगामी रूप वेदान्त हे - जो asa वेदान्त के रूप में जाना जाता है । इसके 
अनुसार सर्वोच्च पुरूषार्थ 'मुक्ति' है, केवल्य है और तदर्थ ज्ञानमार्ग पुष्कल मार्ग 
है । आगमिक प्रस्थान ने अध्यात्म के क्षेत्र की सम्भावना मे 'ज्ञान' की अपेक्षा 'भक्ति/ 
को महत्त्व दिया और उसे पंचम पुरुषार्थ के रूप में प्रतिष्ठापित किया । आगमिक 
विश्वदृष्टि ने बताया कि अद्वैत वेदान्त में 'शक्ति' का अनुसंधान नहीं हो पाया 
था- चरमसत्ता निर्गुण ब्रह्म माना गया । ज्ञानोपयोगी साधना से आवरण (माया) 
की निवृत्ति होती है और जीव स्वरूप विश्रान्त अर्थात्‌ ' बोधमय ' हो जाता है- 
पर उसे अपनी स्वातंत्र्य शक्ति का अनुसंधान नहीं है । फलतः वह अपना 
आस्वाद नहीं ले पाता । आगम ' स्वातंत्रय ' का अनुसंधान कर एक तरफ 
अपने आनन्दमय रूप का आस्वाद करता है और दूसरी ओर उसमें अन्तहित 
विश्व का अभिव्यंजन भी लीलार्थं करता है । अदुर्वत वेदान्त का ब्रह्म शक्ति 
शून्य है । इसीलिए उसमें आगमसम्मत ब्रह्म की माँति कृत्यकारिता भी नहीं हैं, 
पंचकृत्यकारिता का स्वातंत्र्य कौन कहे ? 
(जा) परवर्ती धर्मदर्शनों में इस साधना और दृष्टि का संक्रमण 

परम्परा में गुप्त-प्रकट भाव से प्रवाहित आगमिक विश्व-दृष्टि और 
साधना मध्यकाल में अनरूप मनोभमि प्राप्त कर पलुहा उठी और वैदिक-अवैदिक 
सभी प्रभावित हो उठे 1 “वेदान्त की इस दृष्टि से वैष्णव आचायो ने नई व्याख्या 
की और साध्य चरमसत्ता को 'सविशेष' अर्थात्‌ - शक्ति सम्पन्न बताया। 
अवैदिक दर्शनों में आचार प्रधान हीनयान में तो नहीं पर महायान के पारमिता 
गेय में आगमिक विश्वदृष्टि संक्रान्त हुई जो परवर्ती ' मत्रनय ` में और मुखर हो 
उठी । फिर चाहे उणा की राधाश्रयी या कृष्णाश्रयी धारा हो या संतों तथा 
Wert की पीरयानी धारा हो- सवत्र मूल सत्ता को शक्ति-समन्वित अर्थात्‌ 
सिबिशेष' कहा गया । नाथ धारा में भी चरम पद को पिड और पद का 'समरस' 
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रूप निरूपित किया गया । शबितवाद agi भी अपने ढंग से संक्रान्त हुआ । एक 
समय तो ऐसा आया कि निरामिप जैन धारा भी इस झापा में मुखर हो उठो | 
'पाहुड़ दोहा' में जेन मुनि रामसिह कहते हैं .. 

सिव fan सत्ति न बादहूई, सिव पण afer विहीण्‌ । 

दोहि मि जाणउ समग्र जगु, वुज्झई मोह बिलीणु ॥ 
WAAL ...... 

मणु मिलियड परमेसर हो, परमेसर जि मणस्स । 


विण्णि वि समरसि हुई रहिय पुज्जु चडाबड कस्स ॥। 
(ट) आपमिक विश्वदर्शन की दिरन्तनता 
उस अन्तराल का साहित्य तंत्र-मंत्र से भर उठा है । मध्यकाल की यह आग- 
मिक चेतना - रागसाधना-नवजागरण के विशवकवि रवीन्द्रनाथ के माध्यम से युगा- 
TEI स्वर में बज उठी । हिन्दी के छायावादी काब्यान्दोलन में भाव के स्तरपर यही 
राग ओर दृष्टि के स्तरपर शक्तिवाद के रूप में मुखरित है । कविराज जी ते रवीद्- 
J नाथ की कविता 'बलाका' की अद्भुत मासिक व्याख्या की है और ag दृष्टि दी है 
जिससे छायावादी काव्य प्रवाह को भारतीय सांस्कृतिक आगमिक जीवन-दर्शत के 
आलोक में संगत ढंग से आकलित किया जा सकता है । छायावादी साहित्य शक्तिका 
साहित्य हे- यह उद्घोष पदार्थवादी डॉ. रामविलास शर्मा का है - जिन्होंने छाया- 
वादी काव्यान्दोलन की शिखर उपलब्धि निराला झो माना है| निराला 'शक्ति' के 
कवि हैं, जो आगमिक जीवन-दर्शन का मेरुदण्ड है । आज आवश्यकता है इस 
जीवन-टृष्डि से पुनः जुडते की और सक्रिय होकर अपनी राष्ट्रीय अस्मिता की पहचान 
ह ताजी करने की । विज्ञान भी 'शवित' को प्रतिष्ठा देकर शाक्त धारा से जुड़ने जा 
| रहा है; अन्तर इतना ही रह गया है कि वह जड़ शक्तिवादो टै-आगमिक विश्‍वदशत 
चेतन शक्तिवादी । आशा है यह अन्तराल भी दुर होगा और “area अपनी गरिमा 
BTS करेगा | इस प्रकार कविराज जी को इस आगमिक जीवन दर्शन का आरम्भ 
से लेकर रवीन्द्र की 'बलाका' के माध्यम से अद्यावधिक व्याख्यान प्रस्तुत करते का 
एक्रम्रात्र श्रेय जाता हे । 


देवास रोड, उज्जैन !स प्र.) _ राममति त्रिपाठी 


as CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


SENN 5s 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


= 
é 


बिम्ब : व्यक्तिकृत एवं सामान्य 


बिम्ब वस्तुजगत्‌ का वंचारिक चित्र है । वह लेखक की सचेतना में यथार्थ 
का साँस लेता हुआ एक काव्यात्मक चित्र है और पाठक या श्रोता, पढ़कर या 
सुनकर, अपने मन में उसका प्रत्यक्षण करता है । काव्य बिम्ब जीवन की घटना का 
संघटित लक्षण-वणंन है जो स्वयं में पूर्ण, तथा कृति में सन्निहित काव्य-विचार से 
संबद्ध होता है । यह क।व्य-विम्ब ऐन्द्रियरूप से मूर्त और काव्य दृष्टि से महत्त्वपूर्ण 
रूप में प्रस्तुत होता हे । 

काव्य-विब की मुख्य विशेषता यह होती है जो उसे वयक्तिक पहचान प्रदान 
करती है । वास्तव में लेखक एक शास्त्री की भांति सिद्धान्त वाक्यों में बात नहीं करता | 
वरन्‌ यह्‌ यथार्थ को जीवन्त चित्रों में प्रस्तुत करता है । लेखन सदा ही आदमी के 
en जीवन से लिए गए तथ्यों को, घटनाओं को, अनुभूतियों को प्रस्तुत करता 
त । प्रत्येक विंव या तो यथार्थ जीवन से लो गई विशेष घटना का मूर्त अंकन 
होता है, या मनृष्य के भावात्मक जीवन की किन्हीं विशिष्ट घटनाओं की अभि- 
व्यक्ति होता है । बह कभी इन दोनों का अन्तर्गुम्फन कर सकता है और कभी 
इनका अन्तसंम्बन्धन । 

बिंब न केवल जीवन-घटनाओं की विशेष और वैयक्तिक विशेषताओं को 
AGI करता है, वरन्‌ वह उनमें निहित सामान्य नियमों और आवश्यक गुणों को 
भी उद्घाटित करता है । विंबों से यथार्थ की इन गहन और अनिवार्य विशेषताओं 
न निहित नियमों का उद्घाटन ठीक इसी प्रकार नहीं होता जैसा कि 
जप रणां a होता है । विज्ञान जीवन को अपने शुद्ध रूप में चित्रित 

AR सिद्धान्तो की खोज करता है और बनाता है; लेखन जीवन के सिद्धांतों 
a an ey प्रस्तुत नहीं करता वरन्‌ जीवन में सक्रिय मूर्त नियम-बद प्रकिया के 
oe MAT करता है । उदाहरणार्थ, यदि लेखक “ शोषण ” के संबंध में अपनी 
अस्तुत करना चाहता है तो वह शोषण की घारणा का विश्लेषण नहीं 


at कि उसकी safe के युवियुक्त प्रमाण प्रस्तुत नहीं करेगा, वरन्‌ वह 


परासश (हिन्दी), वर्ष ९, अंक ३, जून, १९८८ 
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होरी' की रचना करेगा जिसका जीवन के हर क्षेत्र में जमींदार, पटवारी, कारकून, 
साहुकार, पंडित आदि द्वारा निरन्तर शोषण होता है। साथ ही, इसके द्वारा बहू 
समाज-व्यवस्था एवं वर्ग-संघर्ष की अभिव्यक्ति करता है । 

जीवन की घटनाएं शुष्क सिद्धांतों की अपेक्षा अधिक जीवंत और संमृद्ध होती 
हैं, क्योंकि उनमें निश्‍चित वैयक्तिकता निहित हे. उनमें, केवल उनमें ही, अनेक 
विशेषताएँ अन्तरस्थ होती है । जब कि सिद्धांत इन घटनाओं के समग्र समूह में 
अन्तरस्थ सामान्य और अनिवार्यं पक्षों को ही अभिव्यक्त करता हे । काव्य-विंब में 
चित्रित घटना की मूतं ओर सवेदी समग्रता समाविष्ट होती हे, जो उसकी निजी 
विशेषता है । वैसे बिम्ब की इस वेयवितकता में और जीवन की मूर्तं घटना में एक 
खास समानता भी दृष्टिगोचर होती हूँ । फिर भी जीवन में ' एक ही ' और लेखन 
में ' वैयक्तिक ' दोनों समानरूप धारणाएं नहीं हैं। जीवन के यथार्थ में और लेखन 
के पथार्थ में एक गहरा गुणात्मक अन्तर है । 

जीवत की प्रत्येक घटना में अनेक हर तरह के संभाव्य तत्त्व परस्पर गंधे 
हुए होते हैं । ये तत्त्व अनिवार्य और सांयोगिक, अपरिहायं और आकस्मिक, सावं- 
जनीन और विशिष्ट, आन्तरिक और बाह्य आदि-आदि होते हैं, और ये तत्त्व इस 
तरह परस्पर गुम्फित होते हैं कि उन्हें अलग करना अत्यंत कठिन होता है । कभी 
कभी तो इन घटनाओं के तत्त्व इस गृम्फन में कुछ इस तरह दवे होते हैं कि उन्हे 
खोजना कठिन हो जाता है, यह गुम्फन स्वयं बाधा वन जाता है । और लेखक को 
बिम्ब-विधान में इस बाधा को पार करना ही होता है । यदि यथार्थ का चित्रण 
इधी रूप में करता है जिस रूप में वह वास्तविक जीवन में मिलता है, अर्थात्‌ वह 
उसकी एक यंत्रवत्‌ प्रतिलिपि उतारता है, तो निश्चय ही वह पाठक के अनुभवों 
में कोई नई वृद्धि नहीं करेगा । ऐसी रचना पाठक को आकषित नहीं कर सकेंगी। 
प्रसिद्ध छक बालज्ञक इसी बात को इस प्रकार कहता है-' कलाकार की छैती 
हाथ के जीवन को अभिव्यक्त करती है जबकि एक प्लास्टिक सांचा उसी हाथ को 
एक निर्जीव वस्तु में बदल देता है। ” 
fc Au निर्जीव विम्बन से बचने के लिए लेखक चयन के सिद्धांत का आश्रय 

1 हैं । बसे तो जीवन के किसी भी यथार्थ तथ्य में अत्यावश्यक और आवश्यक 

पक्ष परस्पर गुम्फित मिलते हैं, और जब वस्तुतः यथार्थवादी लेखन का प्रश्न आता 
है तो इन तथ्यों में से किसी को भी छोड़ा नहीं जा सकता । लेकिन लेखक उस 
घटना को, जिसमें उसकी रुचि है, उन आकस्मिक एवं विशेष विशिष्टताओं सै 
अलग करता है जो उसके उस तत्त्व को, जिसका चित्रण उसे अभिप्रेत है, आच्छा' 


` दित किए रहती है । वह जीवन की घटना को उसकी वास्तविक समग्रता मै प्रस्तुत 
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हीं करता, बल्कि उन महत्त्वपूर्ण विशिष्टताओं को प्रस्तुत करता है जो उसकी 
जीवन्त आत्मा होती है । लेखक जितना ही प्रतिभाशालो होगा, उसका जीवन- 


सामग्री से चयन भी उतना ही कड़ाई से होगा । 


SE 


यह चयन लेखक को सहायता मात्र ही नहीं करता, वरन्‌ उसके सामने अनेक 
नई समस्याएँ भी उत्पन्न कर देता है। यथार्य जीवन में तो प्रत्येक घटना अपने 
में संपूर्ण होती है, लेकिन लेखक द्वारा चयन के फलस्वरूप ag खण्डरूप है । उसमें 
जो भी आकस्मिक और बाह्य दीता है, उसे त्याग दिया जाता है । फलतः वह 
जीवन की सत्यता से विट्टीन हो जाता है । एक तरह से वह निर्जीव ढाँचा मात्र 
रह जाएगी और ag किसी को भी विश्वसनीय नहीं लगेगा । और तब लेखक के 
सामने समस्या आती है उस चयनित सामग्री को काव्य-सत्य रूप प्रदान करने की, 
उसे विश्वसनीय रूप प्रदात करने की । 

अतः लेखक को जीवन से चयन की गई सामग्री को पुनः सर्जनात्मक ढंग से 
पुनरूंपित करना होता है, अपनी कल्पना-शवित से समृद्ध करना होता है तथा उसे 
नए तात्पर्यं और साहचर्य प्रदान करने होते हैं और ऐसा करते समय लेखक की 
मौलिक घटना के कुछ विशिष्ट तत्त्वों को, उसका व्यापक रूप प्रदात करने के लिए 
फिर से उसमें गुम्फित करना होता है । अर्थात्‌ लेखन में बिम्ब यथार्थ जीवन से 
ली गई सामग्री की प्रतिलिपि नहीं होता, वरन्‌ लेखक की कल्पना द्वारा पुनरंचित 
नया तथ्य होता है । 

श्रीकृष्णलाल ने रागदरबारी में आज के भारतीय समाज का ईमानदार 
इतिहास प्रस्तुत किया है । इस उपन्यास में संकड़ों-हजारों स्री-पुरुष अपने को 
विभिन्न पात्रों फे रूप सें पाते हैं, यद्यपि वे सव लेखक की कल्पना के प्रतिफल हैं । 
इस उपन्यास के अनेक पात्र अपने आदिप्ररूपों से समरूपता रखते हैं, किन्तु उनकी 
प्रतिलिपि नहीं हैं । नागार्जुन के दुःखसोचन उपन्यास के दुःखमोचन तथा 0 
पात्र बास्तविक जीवन से नहीं लिए गए हैं, फिर भी वे वास्तविक व्यवितयों पर 
आधारित हैं । दूसरी ओर मानस का हंस की घटनाएं यथार्थ घटनाओं पर 
आधारित हैं, फिर भी उसमें चित्रित बिम्ब और चरित अपने स्वयं की पहचान और 
अपना एक जीवन रखते हैं । 

लेखन में सब से महत्वपूर्ण और व्यापक भूमिका लेखक की कल्पना 
निभाती है । ag यथार्थ जीवन से ली गई सामग्री को रूपान्तरित करती है, 
पया यथार्थ तथ्यों और परिस्थितियों से नवीन बिम्यों की रचना 
करती है । 

काव्य-बिम्ब की स्पष्ट और अद्वितीय वैयवितकता ही निश्चित करती है कि 


अन का प्रभाव पाठक पर कितना गहन और कितना व्यापक पड़ता है । और 
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विलोमतः वस्तुओं की कोई भी अमूर्त योजना, कोई प्रचलित सिद्धांत, मनुष्य के मन 
को प्रेरित नहीं कर सकता, उसकी कल्पना को सक्रिय नहीं बना सकता । लेखन में 
व्यक्तिकृत तत्त्व ' अधिक सारवान्‌ ' का पूरक नहीं होता, वस्तु-सामग्री का उपांग 
नहीं होता, वरन्‌ जीवन के काव्यात्मक बोध का एक ढंग होता है, जो संसार की 
सच्ची रंग-संपदा को मनुष्य के निकट संबंध के संदर्भ में उद्घाटित करना 
संभव बनाता है। ऐसी पहुँच ' लेखन ' की ही विधा के लिए प्रासंगिक है। 
यह भी कहा जा सकता है कि व्यक्तिकरण लेखन में शब्दाडंबर, रूपरेखा- 
वाद और मात्र उदाहरणवादी शिल्प पर विजय पाने का शक्तिशाली 
साधन है । 
किसी भी रचना में चरित्र sat हुए, पूर्णतः पारिधाषित, परस्पर भिन्नता 
दर्शाते हुए होने चाहिए-उनका व्यक्तित्व किसी and सिद्धांत में लुप्त न हो 
जाए बल्कि पूर्ण स्पष्टता के साथ प्रतिपादित हो । उनका चित्रण स्पष्ट व्यक्तित्व 
लिए तथा स्वयं की गर्‍्यात्मकता को लिए होना चाहिए । प्रेमचंद को ही लीजिए। 
उन्होंने कितना लिखा है, फिर भी उनकी कहानियों या उपन्थासों का एक भी 
ऐसा पात्र नहीं मिलता जो किसी भी रूप में, किसी दूसरे से मिलता हो । 
उनका प्रत्येक पात्र, अपने व्यक्तित्व के सूक्ष्म से सूक्ष्म अस्तर को निरन्तर उजागर 
करता ह। अमृतलाल नागर के अमृत और विष उपन्यास से छोटे-बड़े सब मिला- 
कर सौ से अधिक पात्र हैं और उनमें प्रत्येक निराला ही इन्सान है । वास्तव 
में, के विशेषता उनकी निजी परिस्थितियों में, और विशिष्ट प्ररूप 
के मनोविज्ञान और उनके चरित्र के विश्लेषण में है । लेखन में एक हो 


| TST अथवा सामाजिक सत्य को विभिन्न प्रकारो से अभिव्यक्त किया जा 
न सकता है । 

> ra भें 
| दे मोहन राकेश ने अंधेरे बन्द कमरे में कितने प्ररूपी पात्रों की रचना की है 
| 7 कनं TT > a fi a Fs 
द साथ ही साथ, वे एकदम वैयक्तिक भी हैं। ये सभी पात्र एक सी ही 


आवश्यक नित वार लिए हैं, जीवन का एक सा ही सामान्य लक्ष्य बनाए हैं तथा 
ae लिए हैं । फिर भी लेखक ने प्रत्येक को कुछ ऐसी वैयक्तिकता प्रदान की 
है जो केवल उनकी ही है- जैसे कि प्रत्येक अपना स्पष्ट और उभरा चरित्र रखता 


‘3 = ry ~ अपने = 

= ह्‌, अपनी ake ह, अपने व्यवहार के ढंग हैं, रुज्ञान हैं, शरीर की रचना है, 
ई ऊचाई हूँ, यहाँ तक कि आंखों को अपनी ei = 

{ हा तक कि आंखों की अपनी चमक है । वे सब उपन्यास में एक सी 


a जिन्दगी जीते हैं, लेकिन जो अपने आप में व्यक्ति हैं और जिसे भूल से 
भा दुसरा नहीं समझा जा सकता । इस कृति के सभी पात्र जीवन से लिये 


` गये हैं, जो पाठक पर अपना स्थाई वे के ‘ad में 
न प्रभाव छोड़ते हैं, तथा थोडे ait 
` स्मरण हो आते हैं । व छोड़ते हैं, तथा थोड़ें से ही सं 
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यथार्थवादी च 


अपने मे यथाथ जाउन 
किए रहता ह आर जा उ 


ए, 
[ओं से लिया गया एक सामान्यीकरण भी सन्निहित 


के आन्तरिक तथ्य को उदघाटित करता है । वह उन 
करता हैं जो समग्र सामाजिक समूहों, वर्गों और 
लोगों की विशेषताएं होते हैं । इस प्रकार काव्य-बिम्ब न केवल घटनाओं को ही 
चित्रित करते हैं वरन्‌ घटनाओं की मूल प्रकृति का भी उद्घाटन करते हैं । 
प्रत्येक चरित्र या विम्ब अपना एक जीवन लिए होता है, फिर भो चरित्र समूह- 
जीवन के अन्य क्षेत्रों में समान घटनाओं के साथ सहमूल रखते हैं, जो दूसरे वैय- 
क्तिक रूपों में भी अभिव्यक्ति पा सकते हुँ । और इन मूलों को स्पष्ट करना लेखक 
का कार्य है । 

यथार्थवादी लेखन भें इस सामान्यीकरण की उपलब्धि का साधन 
प्रसपीकरण है । प्ररूपीकरण की तात्त्विक विशेषता चित्रों को विशेष-विशेष 
प्रकार के लोगों के ane समूहों के प्रतिनिधियों में परावतित कर देने 
में ही है 

यह पहले ही स्पष्ट कर दिया गया है कि लेखन में व्यक्ति ठीक वही नहीं होता 
जैसा कि ठोस जीवन में होता है; रेखन में उसकी पुनरंचना की जाती है । लेखक 
अपनी कल्पना द्वारा इसे और समद्ध बनाता तना ही नहीं कुछ और भी होता 

। लेखन में वेयवितकता का वास्तव में जीवन से संचयन किया जाता है, और 

साथ ही साथ जैसे लेखक द्वारा उसका कुछ इस तरह परिमार्जन किया जाता है कि 
अनावश्यक विवरण मौलिक और तात्त्विक की समझ को आच्छादित न कर लें । 
वास्तव में, विशेषीकृत से ही सामान्य का उद्घाटन होता है । किसी भी काव्य- 
बिम्ब में हम विशेष और अनपम में सामान्य और सारभूत का केन्द्रीकरण पाते हैं। 
आर यही केन्द्रीकरण प्ररूप-मिर्माण का मलाधार है । लेखन में प्ररूपीकरण, सामा- 
व्यौकरण और व्यक्षितकरण की ऐकता है । 

यथार्थ आदि sedi पर आधारित प्ररूपीकरण के लिए यह अत्यंत आवश्यक 

कि लेखक को अपने आदि प्ररूपो के जीवन की गहन समझ हो, तथा वह बाह्य 

विशेषताओं एवं पक्षों के अंकन तक ही सीमित न हो, जो कि प्राय: आकस्मिक ही 
हे हैं। वास्तव में प्रहपीकरण केवल यथार्थ आदि प्ररूपों से ही नहीं जुड़ा रहता 
९. अक्सर लेखक एक विशेष सामाजिक समूह के समान प्रतिनिधियों अथवा समान 
बेटनाओ की तात्त्विक विशेषताओं एवं गुणों का चयन करता है, जिनके आधार पर 
“है उनका सामान्यीकरण करता है और उनकी नए जीवन-चित्र के अंग के रूप में, 
a नए वैयवितक मानव चरित्र के रूप में पुतरंचना करता है। और इस तरह 


अथवा fara, जिसे एक वँयक्तिकता प्रदान की गई है 
घ्र 


विशेषकों को भी आनिव्या 


फे साहित्यिक प्रहूप प्रस्तूत करता है । 
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प्रसिद्ध समीक्षक वेलिस्की ते काव्य-विम्व के इस पक्ष की परिभाषा करते 
हुए कहा है फि प्रख्प' एक परिचित अनजान, होता है । 'परिचित' इसलिए कि 
बहू उन गुणों और विशेषताओं, का उद्घाटन करता हं जों जीवन की वास्तविक 
घटनाओं में पाए जाते हैं। ' अनजान ' इस अर्थ में कि ये गुण और विशेषताएं एक 
नए बैयबितक चरित्र में या जीवन के नए चित्र में समाविष्ट की जाती हैं जो रचना- 
त्मकता का परिमाण होता है । यह कहा जाता है कि काव्य-विम्ब एक साथ अनेक 
जीवन का सार होता है । उसमें एक स्थिति का दिग्दर्शन होता है, लेकिन उसमें 
समान स्थितियों का अनंत बाहुल्य भी होता है । लेखन में बिम्ब एक मतं व्यक्ति 
त्व का ऐसा चित्र होता है, जो अपने में प्रतिदिन जीवन में मिलने वाले चरित्रों 
को समाविष्ट किए रहता है । 

ऊपर कहा जा चुका है कि व्यवितकरण लेखक को योजनाबद्धता और मुखर 
उपदेशबाद से बचाता है। और अब यह भी कहा जा सकता है कि प्ररूपीकरण 
उसको THAT और चित्रोपमवादी पहुंच से रक्षा करता हे | बेलिन्सकी के अन्‌ 
सार रचनात्मक की सर्वेप्रमूख विशेषता है * प्रहपवाद ' जो लेखक का प्रमाणक होता 
है । एक प्रतिभाशाली लेखक के लिए हर पात्र ‘seq’ होता है । प्रझप-चित्रण की 
गहनता यथाथंवादी लेखक की पुर्णता की एक कसौटी है। उसके चरित्र जितने 
प्ररूपी होंगे उतना ही गहन उसका यथार्थवाद होगा । 


एल-९८, कोटरा सुल्ताताबाद, - क्याम भटनागर 
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रस सिद्धां मूलतः नाटय-शास्त्र का सिद्धांत है जिसका लक्ष्य नाटक से 
उपन्नब्ध्र होनेवाले ' आस्वाद ' या आनंद के घटक तत्त्रों एबं उनकी संयोजत- 
प्रक्रिया का विवेचन करना है । यद्यपि प्रारंभ में इसकी स्थापना नाटक की दृष्टि 
से ही हुई थी किन्तु आगे चलकर उसे काब्य या साहित्य के भी विभिन्न रूपों के 
संदर्भ में लागू किया गया, इतना ही नहीं संगीत, चित्र एवं नृत्य आदि कलाओं में 
भी इसे प्रतिष्ठित करते का प्रयास हुआ है। अतः इसमें संदेह नहीं कि रस का 
संबंध केवल एक ही कला - काव्य-कला~ से ही नहीं है, बह सभी कलाओं का 
आधार बन सकता है । या यो कहिए क्रि उसे विकसित करके बनाया जा सकता 
है | संक्षेप में वह भारतीय चिन्तकों का एक महत्त्वपुर्ण कला-सिद्धांत है । 


' एस्थेटिक्स ' या ' सौँदर्य-शास्त्र ' की भी विभिन्न परिभाषाएँ की गई हैं। 
सोंदये-शास्त्र के संस्थापक बाउमगार्टन ने उसे ' सौन्दर्यं बोध का एक ऐसा विज्ञान 
कहा है जिसमें संवेदनाओं का विश्लेषण होता है ।' ? यद्यपि यहाँ संवेदनाओं का 
क्षेत्र निश्चित नहीं किया गया किन्तु व्यावहारिक रूप में इसके अन्तरगत कलागत 
सौन्दर्य संबंधी संवेडनाओं का ही विश्लेषण होता है-अतः कहा जा सकता. है कि 
सौन्दय-शास्त्र कलाजन्य संवेदनाओं का शास्त्र है । 


इसी तथ्य को और भी स्पष्ट करते हुए हीगल ने ' सौन्दर्य-शासत्र ' को 
ललित कलाओं का दर्शन मानते हुए इसका लक्ष्य कलाओं के सामान्य गूण- 
ret की मीमांसा करना बताया । २ बोसांके ने भी इसी का अनु- 
aM करते हुए ' एस्थेटिक्स ' या सौन्दयेशास्त्र को सौन्दर्यं का दर्शत 
[ला है | ; 


उपर्युक्त विवेचन से सौन्दर्य-शास्त्र के केवल एक ही पक्ष का बोध होता है, 


पह है कलागत सौन्दर्य | निश्चय ही सौन्दर्य-शास्त्र का मूल विवेच्य विषय 


केलागत सौन्दर्य ही है किन्तु इसके स्वरूप का सम्यक्‌ रूप में बोध नहीं होता । 


परामर्श (हिन्दी), दबं ९, अंक ३, जून, १९८८ 
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इस दृष्टि से हेरॉल्ड आस्वोर्नी का प्रयास स्तुत्य है, जिन्होंने सौन्दयं-शारञ की एक 
सर्वागीण परिभाषा प्रस्तुत करते हुए उसके सभी महत्त्वपूर्ण पक्षों को समन्वित 
किया है । उनके शब्दो में-' एस्थेटिवस या सौन्दर्य-शास्थ् ज्ञान की वह शाखा है 
जिसका मुख्य कार्य यह खोजना है कि सोंग्दर्य का वास्तविक अर्थ क्या होता है? 
इसका संबंध सौन्दर्य संबंधी धारणाओं के तक-बद्ध विवेचन, कलाओं के विशिष्ट 
तच्वों के विश्लेषण एवं सौन्दर्य संबंधो समस्त निर्णयों के लिए उपयुक्त सिद्धांतों के 
निर्धारण से है। १ 


वस्तुत: अब ' सौन्दर्य-शास्त्र ' का क्षेत्र इतना व्यापक हो गया है कि उसके 
अन्तर्गत न केवल कला के आधारभूत तत्त्व-सोन्दग्रे- का अपितु उसके सभी अंगों, 
पक्षों, रूपों एवं पद्धतियों का समावेश किया जाता है । सामान्यतः कला 
के स्वरूप-विवेचन के साथ-साथ उसकी विलिन्न क्रिया - प्रक्रियाओं - 
सर्जत-प्रक्रिपा, आस्वाद-प्रक्रिया - का भी विश्लेषण इसमें होता है । याते 
कलाओं की प्रायः सामान्य सप्रस्याओं को इसके अन्तर्गत लिया 
जाता है । 


यदि ' सौन्दयं-शास्त्र ' के उपर्थृक्त स्वरूप को ध्यान में रखते हुए विचार 
किया जाय तो यह स्पष्ट होगा कि रस-सिद्धान्त भी अपने व्यापक रूप में सौन्दर्य" 
शास्त्र के बहुत निकट है । बहू भी कलाओं के आधारभूत तत्त्व, उनके आस्वाद या 
बोध तथा उत्तकी आस्वादन-प्रक्रिया की मीमांसा सूक्ष्म मनोवैज्ञानिक तत्वों के 
आधार पर प्रस्तुत करता है । इस दृष्टि से कुछ विद्वानों ने ' रस सिद्धांत ' को 
* रस-शास्त्र की संज्ञा देते हुए उसे कला-शास्श या सौन्दर्य-शास्त्रा के समकक्ष 
प्रतिष्ठित करने का प्रयास किया है । यह दूसरी बात है कि यह प्रयास बहुमात्य 
तहीं हो पाया । फिर भी इतना तो स्वीकार किया ही जा सकता है कि रस-सिदधांत 
भारतीय कला-दर्शन का एक महत्त्वपृण सिद्धान्त है जो कि आधुनिक सौन्दर्य 
शास्त्र की भी अनेक समस्याओं-विशेषत: आस्वादन प्रक्रिया संबंधी समस्याओं गे 
समाधान में गहरा योग दे सकता है । इस दृष्टि से सोन्दयं-शास्त्र एवं रस-सिढात 
का निकट संबंध स्थापित होता है। - क 


i रग: सीन्दर्य शास्त्र को दृष्टि भे जत्र हम सौन्दर्य शास्त्रीय दृष्टि से a 
सद्धात का अध्ययन आरंभ करते हैं तो सबसे पहला यह प्रश्न उपस्थित होती ६ 
कि सोन्दर्य-शास्त्रा की शब्दावली में ' रस ' को क्या कहा जाय ? इसके सम्बन्ध q 


Mee विद्वानों के विभिन्न मत उपलब्ध हैं जिसमें प्रो. ए. सी. शास्त्री, डॉ. कांति” | 


mn ट्र a सुरेस र 
चंद्र पांडेय, डॉ. सुरेन्द्र वार लिंगे प्रभति का नाम उल्लेखनीय है । प्रो, शास्त्री न 
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अपने ग्रंथ स्टडीज इन संस्कृत एस्थेटिवस में सौन्दयं-शास्त्रीय दृष्टि से रस का 
विवेचन करते हुए लिखा है-- “अब हमें यह देखना चाहिए कि ' रस ' से क्या 
तात्पर्य है ? यह हमें एकाएक स्पष्ट कर लेना चाहिए कि पूर्व में जिसे हम“ रस 
कहते हैं उसी को पश्चिम में 'व्यूटी' या 'सौन्द्य' के नाम से पुकारा जाता है | 
इस दृष्टि से रस सौन्दर्य का पर्यायवाची सिद्ध होता है ।” किन्तु प्रो. शास्त्री ने अपने 
इसी मत को खंडित करते हुए आगे लिखा है -- “ जब सौन्दर्य का अर्थ रस-ग्रहण 
किया जाता है तो इसका तात्पर्य यह है कि सौन्दर्य की अनुभूति एक अतीन्द्रिय 
अनुभूति है । वह आत्मा के अस्तित्व एवं चैतन्य के पूर्ण एवं अखंड रूप की आनंदा- 
नुभूति है, अतः रस सौन्दर्य की अनुभूति का आधार है । जो भी सुन्दर है वह इस- 
लिए सुन्दर है क्योंकि उसका मूलाधार रस है। ४ 

इस प्रकार हम देखते हैं कि शास्त्री जी के उपर्युक्त दोनों निष्कर्षों में परस्पर 
अंतर हैं। पहले निष्कर्ष के अनुसार ' रस ' सौन्दर्य का पर्यायवाची है तो दूसरे के 
भन्सार 'रस' aired का आधारभूत तत्त्व है । ऐसी स्थिति में उनके किस निष्कषं 
को स्वीकार किया जाय-यह समस्या है । 


डॉ. कांतिचंद्र पांडेय ने भी अपने प्रसिद्ध ग्रंथ इंडियन एस्थेटिक्स में 
उपर्युक्त समस्या पर विचार किया है । इस daa में उनके निष्कर्ष इस प्रकार हैं 
“सोन्दर्य-सास्त्र के संदर्भ में यह (रस) सौन्दर्यात्मक वस्तु को सूचित करता 
। ५ यहाँ डॉ. पांडेय ने रस को ' सौन्दर्यात्मक वस्तु ' का पर्याय माना है किन्तु 
आगे चलकर उन्होंने यह भी प्रतिपादित किया है कि रस “ सौर दर्यात्मक पदार्थ 
या एक “ सौन्दर्यात्मक कलात्मक रचना ' है । ६ इसी संदर्भ में उन्होंने अन्यत्र रस 
को एक विशेष प्रकार की ' भावात्मक स्थिति ' के रूप में भी स्वीकार किया है । 
इस प्रकार वे रस की कोई एक सुस्पष्ट व्याख्या नहीं कर पाये । कहीं उसे 
सोन्दर्यात्मक वस्तु का पर्याय मान लिया गया तो कहीं कलात्मक रचना 
का या भावात्मक स्थिति का । इससे स्थिति के स्पष्टीकरण में सहायता 
नहीं मिलती । 


डॉ. सुरेन्द्र बारलिग ने अपनी पुस्तक सौन्दयं-तस्व और काव्य-सिद्धांत 
में रस को सोन्दर्य-शास्त्रीय afte से व्याख्या करते हुए यह frend प्रस्तुत किया 
रस तो सौन्दर्य की प्रतिमा है, सौन्दर्य नहीं है । इसी कारण रस ओर 
सौन्दर्य शब्द एक दूसरे के पूरक हैं ।” ४ डॉ. बारलिगे ने यहाँ प्रतिमा ' शब्द 
_ प्रयोग अँग्रेजी के इभेज्ञ ' के अर्थ में किया है जबकि आजकल इसके लिए 
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हिन्दी में ' बिम्ब ' शब्द अधिक प्रचलित है । हम कह सकते है कि डॉ. बारलिगे दे 
मतातसार “रस ' सौन्दर्य का fara हे 


उपर्यक्त विवेचन से स्पष्ट है कि विभिन्न विद्वानों ने रस को सौन्दर्य या 
सोन्दर्यानुभूति का आधार या कलात्मक संरचना, भावात्मक स्थिति, सौन्दर्यात्मक 
बिम्ब आदि का पर्याय बताया है किन्तु हमारे विचार से इनमें से कोई भी रस 
का यथार्थ रूप में पयायवाची नहीं कहा जा सकता । अतः इस में पुनविचार की 
आवएयकता है | 


रस का मूल अर्थ --रस की सौन्दर्य पूर्व शास्त्रीय व्याख्या करने से इस बात 
की आवश्यकता है कि पहले रस का मूल अर्थ भली भाँति स्पष्ट कर लें । यहाँ यह 
उल्लेखनीय है कि भारतीय आचार्यो में भी रस के मूल अर्थ के संबंध में परस्पर 
मतभेद रहा है । जहाँ जाचाय॑ भरत ने रस को नाटक या कला का ' आस्वाद्य । 
माना है वहाँ परवर्ती आचायौँ ने इसे 'आस्वाद' के रूप में ग्रहण किया है । इस 
'आस्याच बोर 'आस्वाद' के अन्तर को हमें भली-भाँति स्पष्ट कर लेना चाहिए। 
यहाँ यह भी घ्यात में रखता चाहिए कि आचाये भरत ने रस का स्वरूप स्पष्ट 
करने के लिए एक सुस्वाद व्यंजन या खाद्य पदार्थ का दृष्टांत प्रस्तुत किया है । 
जब हम किसी मिष्टान्न को चखते हैं तो उससे हमें मधुर स्वाद की अनुभूति होती 
है । यह मत्र स्थाद उस मिष्टान्न का परिणाम या फल है जो कि भोवता की 
जिह्वा के द्वारा अनुभूत होता है । स्पष्ट है कि जब हम उसे आस्वाद के रूप में 
रहण करने हैँ तो वह मिष्टान्नगत माधुर्य न रहकर भोकतागत आस्वाद का पर्याय” 
दाची बन जाता है । किन्तु यदि हय रस को आस्वाद के स्थान पर आस्वाद्य मानें 
तो उस स्थिति में उसका अरितत्व स्वयं पकवाज्न में ही विद्यमान होगा । आस्वा 
के आस्वाद से हमें माधुर्य की अनुभूति होगी, 


यदि उपर्यंवत उदाहरण को हम पाक-शास्त्र के स्थान पर कला-शास्त्र पर 
लागू करें तो स्पष्ट होगा कि रसको आस्वाद मानने पर ag सामाजिक की 


Ju का पर्याय सिद्ध होगा जबकि आस्वाद्य मानने पर इसे कलागत विशेषता 
के रूप में स्वीकार करना होगा । 


यद्धपि प्रारंभ में यह आस्वाद और आस्वाद्य का मतभेद चलता रहा, किन्तु 
आग चल कर रस को ' आनंद ' का पर्याय मान लिया गया तो यह भेद स्वतः ही 
हर दो गया वय कि आचन्द वस्तुगत न होकर व्यक्तिगत तत्त्व है । किसी भी सुन्दर 
एव मधुर वस्तु के आस्वादन से ही आनम्द की उपलब्धि होती है । आधुनिक 


नाचा, जिनमें रामचंद्र शबल एवं डॉ. नगेन्द्र का नाम विशेष रूप से उल्लेख 
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है, ने रस का स्वरूप आनन्द स्वीकार करते हुए उसे कलाजन्ध आनन्द या कना के 
माध्यम से उपलब्ध आनन्द की कोटि में स्थान दिया है । अतः यदि प्रचलित 
शब्दावली में कहें तो रस वस्तुगत माधूर्य वा सौन्दर्यं न होकर उसके 
आस्वाद से उपलब्ध होने वाला एक विशेष अनुभव है जिसे आस्वाद कहा छा 
सकता है | 


® 


रस : सोस्दर्यशास्त्रीय दृष्टि से - यदि उपर्युक्त निष्कर्षं को ध्यान में रखते 
gq सौन्दर्यशास्त्रीय दृष्टि से रस पर विचार किया जाय तो स्पष्ट होगा कि रस 
कंलागत सौन्दर्य न होकर उससे उपलब्ध होने वाला सीन्दर्थातुभव है जिसे दुसरे 
शब्दों में ' सौन्दर्यानुभूंति ' या ` कलामुभूति ' भी wer जा सकता है । ऐसी स्थिति 
में रस को ' सौन्दर्य ' का पयार्यवाचो मानना ही अपने आप में त्रुटिपूर्ण है क्योंकि 
वह सौन्दर्यं के आस्वाद से उपलब्ध होने वाली अनुभूति है जो कि काव्य के संदर्भ 
में पाठक को या सामाजिक को उपलब्ध होतो है । इसीलिए भट्टनायक, अभिनव 
गुप्त, रामचंद्र शुक्ल, डॉ नगेन्द्र आदि आचार्यों ने रस-निष्पत्ति की प्रक्रिया का 
विवेचन करते हुए सदा पाठक या सामाजिक की विभिन्न स्थितियों, परिस्थितियों, 
अनुभूतियो, क्षमताओं एवं भावाभिव्यंजनाओं का विवेचन-विश्लेषण क्रिया है। 
इस बात में कोई संदेह नहीं कि रस ' सौन्दर्य ' न होकर ' सौन्दर्थातु'मूति है । बह 
कला न होकर * कलानूभूति 


रस को सौन्दर्य का पर्यायवाची मान लेने के कारण ही आधुनिक युग के 
कतिपय विद्वानों को इसकी सौन्दर्य-शास्त्रीय व्याख्या करने में सफलता प्राप्त नहीं 
हुईं जब हम किसी वस्तु के मूल स्वरूप को ही पहचानने में भूल कर देंगे तो ऐसी 
स्थिति में उसका विवेचन विश्लेषण कैसे सभव है। इस सन्दर्भ में डॉ. गणपति 
भन्द्र गुप्त का मत उल्लेखनीय है । उन्होंने अपने रसन्तिद्वांत का पुनविवेचन में 
उपयुक्त स्थिति का विश्लेषण करते हए लिखा है “ "रस सौन्दर्य का पर्याय न 
होकर सौन्दर्यं की अनभति है जिसे सौन्दर्थशास्थ के क्षेत्र में सौन्दर्यानुभूति (एस्थे- 
टिक एबसपीरियन्स\ कहा जाता है । वस्तुतः नब तक रस की सोन्दय-शास्त्रीय 
दृष्टि से सम्प्रक व्याख्या न हो पाने का मल कारण भी यही है कि उसे सौन्दर्या- 
ति के स्थान पर ` सौन्दर्य ', सोन्दर्यात्मक पदार्थ ', ` सौन्दर्यं प्रतिमा आदि 
का पर्याय मान लिया गया है । अवश्य ही सौन्दर्यानुभूति , सौन्दर्ये से बहुत पृथक्‌ 
Tal है वयोकि अन्तत: सौन्दर्य से ही उसकी अनुभूति प्राप्त होता है; किन्तु फिर भी 
सौन्दर्य ' कारण है तो 'सौन्दर्यानभति? उसका कार्य है । अतः कारण को ही कार्ये 
साधन को ही साध्य मान लेते से जो असंगति उत्पन्न हो सकती है वह इन पूर्व 
ती प्रयासों से हुई है।” ९ 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
१९६ an रोमश 


za-fagia और सोन्दयंशास्त्र का साव-सिद्धांद-- रस~सिद्भांत मूलत! 
काम्य, चाटक या कला में स्थायी भाव को सर्वोपरि महत्त्व प्रदान करता है क्योंकि 
इसके अनसार कला से रस या आनन्द की निष्पत्ति कला के माध्यम से प्रस्तुत 
स्थायी भाव की ही देन है । दूसरे शब्दों में रस-सिद्धांत भाववादी सिद्धांत है जो 
कि कला में भावों के चित्रण एवं उनकी व्यंजना को सर्वोपरि महत्त्व प्रदान करता 
हैं । यद्यपि यह्‌ सिद्धांत कला के अन्य तत्त्वों-विषय-वस्तु, पात्र, संभाषण, 
अभिनय-शैली, भाषा-शैली आदि को भी स्वीकार करता है किन्तु ये सब स्थायी 
भाव के ही अंग या साधत के रूप मे ग्रहण किये जाते हैं, साध्य-रूप में नहीं। जिस 
प्रकार एक मिष्टान्न विक्रेता के लिए दुग्ध, चीनी, मंदा, घृत आदि पदार्थों का 
महत्त्व है बयोंकि उनके द्वारा ag मिष्टान्न का निर्माण करता हे किर भी इसका 
साध्य मिष्टान्न है जबकि अन्य सब पदार्थ साधन रूप में ही होते हैँ । यही स्थिति 
रस सिद्धांत के अनुसार काब्य एवं अन्य कलाओं मे स्थायी भाव और उसके घटक 
या साधक तत्त्वों की है । इस प्रकार कहा जा सकता है रसवादी दृष्टिकोण के 
अनुसार कला का आधारभूत तत्त्व स्थायी भाव हे । कवि या कलाकार का लक्ष्य हैं 
इसी स्थायी भाव को विषय वस्तु एवं शंलीगत तत्त्वों के माध्यम से प्रस्तुत कर 
देना, चित्रित कर देना या व्यंजित कर देना । यहाँ ag ध्यान रहे कि सब क्रियाओं 
के स्थान पर ' उल्लिखित कर देना' कह देने से काम नहीं चलेगा क्योकि रस 
सिद्धांत के अनुसार स्थायी भाव का उल्लेख करना काव्य का सबसे बड़ा दोष माता 
गया है । क्यों ? इसलिए कि यदि हम स्थायी भाव का उल्लेख कर देंगे तो फिर 
उनके चित्रण या व्यंजन के लिए कहाँ अवकाश रहेगा । एक सामान्य व्यक्ति में 
और कलाकार में यही अन्तर है । जहा सामान्य व्यक्ति अपने स्थायी भाव का स्पष्ट 
शब्दों में उल्लेख कर देता है वहीं कवि या कलाकार उसे अस्पष्ट या अप्रत्यक्ष 
ढंग से विभिन्न बिबों, चित्रों या प्रतीकों के माध्यम से व्यक्त करता हैं । उदाहरण 
कै लिए हम कह सकत है, ' में बहुत दुःखा हू ' ` मै भयभीत हूं, ' मुझे तुम पर 
बहुत क्रोध आ रहा है ', ' आपके प्रांत बहुत सहानुभूति हे ' आदि । किन्तु ऐसा कह 
देने pee (शाक) से भय, क्रोध, करुणा आदि भावों का चित्रण नहीं हो पाएगा 
और बिना चित्रण के हमारा कथन 'कल।' की उंज्ञा से विभूषित नहीं हो पाएगा 
और यांद हम बलपुवक उस पर 'कला' का शीपक आरोपित करने में सफल भी 
हो षाएं ता भी उससे पाठक का उस तत्त्व का अनुभूति नहीं उपलब्ध होगी faa 
रस या आनंद कहा जाता है । जब कोई व्यक्ति सामान्य भाषा मे हमे कहता दै 
कि वह बहुत दुःखी है तो इससे हमारे मन में उसके दुःख का कोई faa, चित्र या 


अनुभव प्रस्तुत नही होता । इससे हमें तथ्य का तो ज्ञान होता है किन्तु उसका 
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बोध या अनुभूति प्राप्त नहीं होती जो कि कला का सर्वोपरि लक्ष्य है और जिससे 
सामाजिक को रसानुभूति प्राप्त होती है । 
उपर्युक्त विवेचन से स्पष्ट है कि रस एक भाववांदी सिद्धांत है । सौन्दर्य — 
शास्त्र के क्षेत्र में भी विभिन्न विद्वानों एवं चितकों ने भाववादी सिद्धांतों की 
स्थापना की है किन्तु उनकी धारणाओं, मान्यताओं एवं स्थापताओ में परस्पर सुक्ष्म 
बंतर है। *? कुछ भाव को कला का लक्ष्य मानते हुए उसकी सफलता भावोद्वी- 
पत या भावोत्तेजवा सें मानते हैं । अर्थात्‌ उनके विचार से यदि कलाकार अपनी 
रचना के द्वारा पाठक के भावों को उद्दीपित करने में या उन्हें उत्तेजित करते में 
सफल हो गया तो उसका लक्ष्य पूरा हो गया। इस मत को भात्रोह्ीप्ति मत कहु 
गया है । 
कला में भाव-तत्त्व को प्रमुखता प्रदान करनेवांले सौन्दर्य शास्त्रियों का एक 
अन्य वर्ग न केवल भावोद्वीप्ति को आवश्यक मानता है अपितु उसके विचार से 
स्वयं कलाकृति में भी भावों का संयोजन या चित्रण होना चाहिए जिससे कि ag 
अपने weg में सफल हो सके । 
तीसरा वर्ग ऐसे विद्वानों का है जो पहली दोनों स्थितियों को तो स्वीकार 
करते ही हैं किन्तु साथ ही वे इस बात को भी आवश्यक मानते हूँ कि काव्य या 
कला में चिह्नित भाव पाठक या सामाजिक को संप्रेषित भी होने चाहिए । इनके 
अतिरिक्त एक चौथा वर्ग उन विद्वानों का है जो प्रारंभिक तीतों प्रक्रियाओं को 
स्वीकार करते हुए अंत में कला का लक्ष्य भावाभिव्यवित मानते हैं । अर्थात्‌, उनके 
विचार से कला में भावों का स्फुरण या जागरण अथवा कलागत भावों का सामा 
बिक तक संप्रेषण ही पर्याप्त नहीं है अपितु इनके अतिरिक्त कला के माध्मथ से 
कवि और पाठक, या कलाकार और सामाजिक इन दोनों के भावों की अभिव्यक्ति 
भी होनी चाहिए । यही कला का चरम लक्ष्य है । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि पाश्‍चात्य सीन्दर्य-शास्त्र के क्षेत्र में भाव-सिद्धांत 
फा विकास अनेक चरणों में हुआ । पहले उसे भावोददीप्ति aw सीमित रखा गया 
पथा उसके अनंतर वह क्रमश: भावावलम्बन, भाव-संप्रेषण, भावाभिव्यत्रित तक 
ee हो गया । वस्तुतः ये चारों चरण भाव-सिद्धांत के ही विकास के चार 
a हैं बो निश्चय ही एक से Sat की उच्चता के सूचक हैं । इन चारों सोपातों 
माध्यम से भाव-सिद्धान्त अपने चरमविकास की सीमा तक पहुँच गया है । पढ्‌ 
ee है कि इन चारों वर्गों में परस्पर सहयोग, समन्वय एवं सामंजस्य न 
न नि जियो वे अब भी एक दुसरे की उपेक्षा करते पु हैँ । किन्तु फिर भी गहु 
भादा कहा जा सकता है कि सौन्दर्य -शास्त्र के क्षेत्र में जितनी अधिक मान्यता 
Nafta सिद्धांत को प्राप्त हुई संभवतः उतनी अन्य किंसी भी सिद्धांत को 
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प्राप्त नहीं हुई । इस सिद्धान्त के उन्नायकों में ast सान्तायना, ई. एफ. कीरिटु, आर, 
जी. कालिगवुड जैसे विद्वानों का नाम उल्लेखनीय है । 
अब यदि पाश्चात्य भाव-मिद्धांत के चारों सोपानों के विकास-क्रम को ध्यान 
में रखते हुए भारतीय रस सिद्धांत के विक्रास पर विचार किया जाय तो उनमें ag 
एक विचित्र साम्य दृष्टिगोचर होगा कि रस-सिद्धांत का विकास भी क्रमशः 
विभिन्न सोपातों में ही हुआ है । रस-सिद्धांत के प्राथमिक व्याख्याता भरत मुतिने 
रस को नाटक का आस्वाद्य मानते हुए सामाजिक की भावोद्दीप्ति को ही विशेष 
रूप से लक्षित क्रिया है यह दूसरी वात है कि उन्होंने इसके साथ-साथ लक्ष्य की 
पूति के साधनों का भी विवेचन सांगोपांग रूप में कर दिया । उन्होंने पाठक की 
भावोद्ीप्ति के लिए रचना में जिस प्रकार से विभाव, अनुभाव के संयोजत का 
विधान किया वह न केवल कला-शास्त्रीय दृष्टि ले अपितु मनोवैज्ञानिक दृष्टि से 
भी एक अत्यंत महत्त्वपुणं उपलब्धि है। अतः कहना चाहिए पाश्चात्य भाव सिद्धांत 
के दूसरे चरण में जिन भावावलंबनवादी विचारों, धारणाओं या मतों का विकास 
हुआ वे भी सुसंगत एवं सुव्यवस्थित रूप में भरत के रस-शास्त्रीय विवेचन में 
उपलब्ध हैँ । इसका अर्थ यह हुआ कि जो यात्रा पश्चिम के भाव सिद्धांत ने दो 
चरणों में समाप्त की उसकी पुति भरत मुनी ने एक ही चरण में कर ली 
क्योंकि उनकी विवेचना में भावोद्वीप्तिवाद और भावावलंबन इन दोनों के ही 
आधारभूत तत्त्व उपलब्ध हैं । 
रस-सिद्धांत के विकास क्रम में नये चरण का सूत्रपात तब हुआ जबकि 
Ree चे रस-तिष्पत्ति की प्रक्रिया का विवेचन करते हुए उसके लिए साधार- 
णीकरण के व्यापार को अनिवायं माना । ' साधारणीकरण ' का अर्थ है कि जित 
भावों से GIES या काव्य का नायक आन्दोलित है उन्हीं भावों से सामाजिक या 
व जग लाग । दूसरे शब्दों में, कलागत भावों का पाठक 
र Tas षित होना ही स्राधारणीकरण है! 
ड on गळ per sein के तीसरे चरण की पूर्ति भह 
स्वीकार करते हुए भो अन्तत: उमे ERT Seay 5 
घोषित करते ह उसका रस म 4 a ee a a 
किया । अभिनव गप्त क्रे ae Big ean गा ulate! न a 
हम देखते हैं कि भाव संबंधी धारणा it ee Ol oe an 
सिद्धांत और भारतीय रस-सिद्धांत क र क ८ त्तर 
इस बात का है कि जहाँ पाश्‍चात OES ee qs dt 
में स्थापना करते रहे Co ey ps ol य ra 
आचार्यों ने भरतमुनि के मल सूत्र को ह 
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आधार बनाकर एक ही सिद्धांत के साथ जुड़े रहे । उन्होंने उसके अन्यान्य पहलु 
स्पष्ट किये, जिसके फलस्वरूप उनके मत परस्पर समन्वित हो सके हैं। इसीलिए जहाँ 
सभी भारतीय आचार्यों के भाव संबंधी दिचार, मत या सिद्धांत एक ही शीर्षक 
४ रस-सिद्धांत ” में समाविष्ट हो जाते हैं जहाँ पाश्चात्य भाव सिद्धांत में ऐसा नहीं 
है वहां पूर्वोक्त चारों प्रकार के मत एक दूसरे से विच्छिन्न एवं अव्यवस्थित रूप 
में प्रचलित रहे हैं जिससे उन्हें किसी एक संज्ञा से विभाषित करना संभव नहीं हो 
पाया | फिर भी यदि इन सभी पाश्चात्य विचारों को भारतीय रस सिद्धांत के 
आलोक में व्यवस्थित एवं समन्वित करने का प्रयास किया जाय तो इसके कला के 
भाव-पक्ष को तथा उसमें प्रस्तुत या चित्रित भावों, संवेदमाओं एवं अनुभूतियों के 
विवेचन-विश्लेषण में सहायता मिल सकती है । साथ ही कला सम्बन्धी भाव-सिद्धांत 
को विकसित किया जा सकता है। 

कला की आस्वादन-प्र क्रिया एवं रस-सिद्धांत- रस-सिद्धांत का महत्त्व न 
केवल कलागत भावों के विवेचन-विश्लेषण की दृष्टि से है, कला की भास्वादन- 
प्रक्रिया के स्पष्टीकरण में भी वह पर्याप्त सहायक सिद्ध हो सकता है । यहाँ यह 
उल्लेखनीय है कि सौन्दयं-शास्त्र के क्षेत्र में आस्वादन-प्रक्रिया एक महत्त्वपूर्ण विवेच्य 
विषय रहा है । रस-सिद्धांत के आचार्यों ने इस संदर्भ में साधारणीकरण के जिस 
सिद्धान्त की स्थापना की है वह आधुनिक सोन्दय-शास्त्र के भी अनुकूल हे । जिसे 
भारतीय आचार्यों ने ' साधारणीकरण की प्रक्रिया ' कहा है, उसी को पाश्चात्य 
सौन्दय-शास्त्रियो ने विभिन्न संज्ञाओं से विभषित करते हुए निर्वयक्तिकता का 
सिद्धांत या समानारु भूति का सिद्धांत कहा है । ११ सौन्दय-शास्त्र के क्षेत्र में समा- 
नानुभूति के सिद्धांत से एक बहत बड़ी क्रान्ति आ गई है, क्योंकि इसके पूव विद्वान्‌ 
कैलानुभूति के संदर्भ में सहानुभूति या आत्मानुभूति की ही चर्चा करते थे कितु 
WHITH Aa शब्द का आविष्कार ही नहीं हुआ था | इससे कलाकार और सामा- 
जिक का पारस्परिक भावात्मक संबंध स्पष्ट नहीं ही पाता था, क्योंकि सहानुभूति 
मे व्यक्ति अपने को दूसरे से थोड़ा पृथक्‌ रखता है जबकि आत्मानुभूति में दूसरे 
शक्ति का अस्तित्व ही नहीं रहता; fag समानानुभूति ऐसा शब्द है जिससे कला. 
होर और सामाजिक इन दोनों की समानता या तादात्ग्य का बोध होता हैं । १२ 
TENT होगा कि यह समानानुभूति-सिद्धात रस-सिद्धांत के साधारणीकरण 


Ee के बहु निकट है जिसकी स्थापता भट्ठनायक ते शताब्दियों पूर्व 


ti इस प्रकार हम देखते हैं कि भारतीय रस-सिद्धांत अपने आधारभूत तत्त्व 
न प्रयोजन की दृष्टी से सौन्दथ-शास्त्रीय धारणाओं, अवधारणाओं एवं सिद्धांतों 
Sis निकट सिद्ध होता है । अतः यदि हम रस सिद्धांत की सम्यक्‌ विवेचना 
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हो सकता है तथा ऐसी बहुत सी गुत्थियाँ जो कि अभी तक नहीं सुलझी हैं उन्हें 
भी सुलझाया जा सकता है, तो दुसर तक आचार्यो की सुक्ष्म 
विव्रेचनाओं एवं स्थापनाओं के आलोक में सौन्दय-शास्त्र की भी अनेक समस्याओं 

1 समाधान स्पष्टता-पुवेक किया जा सकता है । विशेषतः कला के भाव पक्ष, 
एवं कला की सजन प्रक्रिया एवं आस्वादन-प्रक्रिया के विश्लेषण में रस-सँद्धांतिक 
स्यापनाए महत्वपूर्ण एवं उपयोगी सिद्ध दो सकती है । अतः मेरे विचार में रस- 
सिद्धांत और सोन्दर्य-शास्त्र दोनों एक दूसरे के पूरक हँ । अब तक हिन्दी एवं 


संस्कृत के विद्वानों ने इस दिशा में अनेक प्रयास किए हैं जिन्हें और आगे बढ़ाने की 
आवश्यकता है भं 
ei, 
एम्‌. टी. एच्‌. २० - चन्द्रकला माटा हे 
va कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय केस्पस ५ 
.. कुरुक्षेत्र - १३२११९ 
(हरियाना) 
3 
टिप्पणियां : 
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१. बोसांके; ए हिस्ट्री ऑफ ऐस्थेटिक्स प. १८३ र 
२. डॉ. कान्तिचन्द्र पाण्डेय; वेस्टनं एस्थेटिक्स, प ट 
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स्यादवाद, नय ७ र सप्तं 
गादूवाद, नय और सप्तभंगी 


स्याद्वाद जैन दर्शेन का भाषा के प्रयोग से सम्बन्धित एक विशिष्ट सिद्धांत 
है । सामान्यतः किसी वाक्य की अर्थ-वाचकता के लिये पदों का उद्देश्य-विधेय 
रूप से संयोजित होना पर्याप्त माना जाता है । इस सिद्धांत के अनुसार किशीं 
भी वाकय की सत्यता की अनिवार्य श? उसमें इन पदों के अतिरिक्त 'स्यातू' का 
प्रयोग है । यह्‌ पद उद्देश्य को सीमित या विशिष्ट करने का काम करता है तथा 
साथ ही इस बात का भी द्योतक है कि यह कथन अपने आप में सत्य न होकर 
एक पूरे संदर्भ में सत्य है । 


' स्थात्‌ ' पद का अर्थ 


संस्कृत भाषा में स्यात्‌ पद के शायद, सम्मवतः, प्रश्त-सूचक, कथचित्‌, 
आदि कई अर्थ हैँ । जैन दार्शनिक इस पद का प्रयोग ' कथंचित्‌ '- किसी अपेक्षा 
के अर्थ में करते हैं । यह कथंचित्‌ अर्थ के प्रतिपादक के साथ ही साथ अनेकान्त 
का द्योतक भी है । इसे परिभाषित करते हुए अमूतचन्द्र कहते हैं, “ स्यात्‌ एक 
अब्यय पद है जो सवंथात्व का निषेधक, अनेकांत का द्योतक तथा कथंचित्‌ अर्थ 
का प्रतिपादक है” । १ समन्तभद्र कहते हैं, “ वाक्यों में स्यात्‌ अनेकान्त का द्योतक 
पथा गम्य अर्थ के प्रति विशेषण है” । २ 'गम्य अर्थ के प्रति विशेषण' का अर्थ स्पष्ट 
WW हुए अकलंक कहते है, “किसी वाक्य में प्रयुक्त त्यात्‌ पद जाते जा रहे अर्थ के 
भति विशेषण के रूप में उसके अवयव का ” सुचक है । २ 


जेन दार्शनिकों के अनुसार कोई भी वाक्य सवंथा सत्य न होकर एक 
त ह a ही सत्य तथा अन्य अपेक्षा से असत्य भी होता है । उस अपेक्षा 
aa ce दिये जाने पर अथवा उस अपेक्षा के प्रतीक के रूप में स्यात्‌ का 
ci a जान पर ag सत्य ही होता है, असत्य नहीं होता । 'कथंचित्‌ या 
क निहि क्षा से पद न तो व्यक्तिगत दृष्टिकोण के सूचक हैं और न ही पदार्थ 
चित स्वरूप के सूचक हैं, अपितु ये पदार्थ के उस विशिष्ट अंश या पक्ष के 
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सूचरु हैं जिसरी अपेक्षा से ही वर्णित धर्म का अस्तित्व हे । इस प्रकार कथंचित्‌ 
अर्थ के प्रतिपादक के छप में 'स्यात्‌' उद्देश्य के प्रति परिमाणक हैं | वह यह बताता 
है कि विधेय उद्देश्य के प्रति असीमित रूप से उसके सभी भेद-प्रभेदों तथा सभी 
पक्षों के प्रति सत्य न होकर एक निश्चित सीमा में ही उसके किसी विशेष भेद 
के प्रति ही अथवा किसी विशेष पक्ष की अपेक्षा से ही सत्य हे । 


“स्यात्‌ ' जाने जा रहे पदार्थ के प्रति विशेषण के साथ ही साथ अनेकान्त 
का द्योतक भी है । किसो एक अकेले धर्म का अस्तित्व नहीं होता अपितु उसका 
aaa अन्य अनेक धर्मों के होते पर ही सम्मव है। ' स्यात्‌ ' सामान्य रूप से 
से पदार्थ के अनेक धर्मों का द्योतक तथा विशेष रूप से एक धर्म की अपेक्षा का 
प्रतिपादक है । वह यह बताता है कि वस्तु में इस धर्म के अतिरिक्त भी अन्य 
अनेक धमं हैं जो अपनी अपनी सीमाओं में विद्यमान हैं तथा यह घर्म अपने 
अस्तित्व के लिये उनकी अपेक्षा करता है । 


२9. 


भाषा के माध्यम से वस्तु-स्थिति को यथार्थतः तभी समझा जा सकता है 
जबकि भाषा वस्तुस्थिति के अनुरूप हो । इसलिये स्पाद्वाद की आवश्यकता पर 
विचार करने से पूर्व हम यह देखें कि वस्तु का स्वरूप किस प्रकार का है । 


वस्तु का स्वरूप-अनेकांत 
जैन दर्शनिको के अनुसार जो भी सत्‌ है वह अनेकान्तात्मक है । 'अनेकान्त ' 
शब्द अनेक और अन्त धर्म पदों के योग से निर्मित हुआ है तथा इसका शाब्दिक 
अर्थ है एक वस्तु की अनेक धर्मात्मकता । जैन दार्शनिक धर्मी को कुछ धर्मों में 
सीमित न मान कर अनन्त धर्मात्मक मानते हैं। ४ हमारे शब्द-प्रयोग के लिये 
पदार्थ की अनेक धर्मात्मकता ही प्रासंगिक है क्योंकि एक पदार्थ के अनन्त धर्म 
हमारे ज्ञान के विषय नहीं बन सकते । धर्म वस्तु के अंश होते हैं, संघटक तत्त्व 
होते हैं, स्वभाव होते हैं तथा वस्तु अपने धर्मों या विशेषताओं के अतिरिक्त कुछ 
नहीं है । 
अनेकान्त वाद के अनुसार कोई भी पदार्थ पूर्णतया निरंश तथा एक रूप ते 
aps अनेक anit तथा अनेक रूपों से व्याप्त होता है । प्रत्येक पदार्थ अनेक सह“ 
आम अवयवो तथा उनके काल क्रम से होने वाले पर्यायों में व्याप्त 
होता है । एक सांश Tard में एक ही धर्मका सद्भाव तथा अभाव दोनों होते 
हैं । वह अपने भिन्न-भिन्न अंशों से भिन्न - भिन्न स्वरूप लिये हुए होता है । 
इसके अतिरिक्त वह अन्य अनन्त पदार्थों के परिप्रेक्ष्य में अनन्त शक्तियाँ रखता 


हैं, जो एक विशेष पदार्थ के परिप्रेक्ष्य में सत तथा अन्य पदार्थों 
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के परिप्रेक्ष्य में असत्‌ होती हैं । किसी भी वस्तु में ऐसी कोई विशेषता नहीं होती 
जो उसके सम्पूर्ण अस्तित्व में पूर्णतया अपरिवर्तित रूप से विद्यमान रहे । यद्यपि 
जो भी सत्‌ है उसमें कुछ ऐसी अनिवार्य विशेषताएं होती हैं जिनके आधार पर उसे 
पहचाना जाता हैं, एक बिशेष नाम दिया जाता है तथा जो उसके अस्तित्व के 
‘gata क्षण में विदयमान रहती हैं, लेकिन ये विशेषताएँ भी पूर्णतया अपरिवर्तनीय 
नहीं होतीं, इनका अस्तित्व सामान्य रूप से वढी रहते हुए तथा देश, काल और 
परिस्थितियों के अनुसार पूर्ववर्ती विशेष रूप का परित्याग कर उत्तरवर्ती विशेष 
रूप को प्राप्त करते हुए ही हो सकता है । उदाहरणार्थ, ज्ञान आत्मा का अनिवाये 
घमं है । इसका अर्थ है कि जाता आत्मा का शाश्वत स्वरूप है । लेक्रिन जानता 
अपने आप में कुछ नहीं होता, अपितु सदैव किसी विषय को जानना होता है | 
विषय निरन्तर परिवर्तित होते रहते हैं । इसलिये ज्ञान की निरन्तरता तभी हो 
सकती है जबकि बहू सामान्य रूप से वही रहता हुआ भी विशेष रूप से निरन्तर 
परिवतित होता रहै । 
जैन दशंत में पदार्थ के सामान्यरूप से शाश्‍वत स्वरूप को गुण तथा उसको 
दिककालिक स्थिति को पर्याय कहा गया है | जो भी सत्‌ है वह गुणपर्यायात्मक 
तथा उत्पादव्यय-ध्रोव्यात्वक होता है । + 
एक वस्तु अपने अनेक धर्मों का समूह अथवा आधार मात्र न होकर उनको 
एकता है । वह अपने सहृभावी अंशों, गुणों तथा अवयवों के पारस्परिक सम्बन्ध 
से उत्पन्न एक जटिल संरचना है । गण-गुणी तथा अवथव-अवयवी में शरोर और 
उसके अवयवों के समान भेदा-भेद सम्बन्ध है । शरीर तथा उसके अवयवों में संज्ञा, 
या लक्षण, प्रयोजन आदि की अपेक्षा भेद होते हुए भी तादात्म्य सम्बन्ध होता 
८। शरीर के अभाव में हाथ, पैर आदि अंगों का तथा इन अंगों के अभाव में 
शरीर का अस्तित्व नहीं हो सकता । शरीर के विभिन्न अवग्रवों का स्वरूप तथा 
epee “भिन्न होते हैं लेकिन वे अपना यह स्वरूप शरीर अर्थात्‌ सभी अंगों की 
क Wagar से उत्पन्न एक जटिल संरचना के रूप में ही tat हैं। शरीर 
: VaR हो जाने पर उनका उस रूप में अस्तित्व नहीं हो सकता । दूसरे शब्दों 
पर हैं कि शरीर ही अपने भिन्न भिन्न अंगों से भिन्न-भिन्न स्वरूप 
उनसे न द । उसके एक अंग की स्थि नि अन्य अंगों से निरपेक्ष न होकर 
सम eee है । इसके अतिरिक्त शरीर की स्थिति को खान, पान, 
० पु आदि अनेक बाहय कारण प्रभावित करते हैं । 
५ i के समान ही द्रव्य और गुण में भेदाभेद सम्बन्ध होता दै । द्रव्य 
“पण तथा गुण रहित द्रव्य नहीं हो सकता । एक गुण के पर्याय विशेष की 
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उत्पत्ति अन्तरंग आदि के कारण तथा पूवंवती पर्यायो से द्रव्य के अन्य गुणों की 
स्थितियाँ तथा बहिरंग कारणों से होती हैं । उदाहरण के लिये ज्ञास विशेष की 
उत्पत्ति के अन्तरंग कारण व्यक्ति की जानने की क्षमता, दर्शन, सुख तथा वीय 
गुण की अबस्थाएँ तथा बहिरंग कारण शारीरिक और मानसिक स्थिति है । ज्ञान 
की विशेष स्थिति व्यक्ति में अन्य अनेक धर्मो के सद्भाव की अपेक्षा रखती है 
तथा ag उनसे निरपेक्ष रूप से अस्तित्व नहीं रख सकती । 

गुणपर्यायात्मक द्रव्य एक-अनेक, भेद-अभेद, सामान्य-विशेष आदि धमं- 
युगलों में व्यवस्थित होकर ही अस्तित्व रख सकता है । कोई भीं पदार्थ सर्वथा एक 
रूप नित्य ही अथवा अनित्य ही, एक ही अथवा अनेक ही, सामान्य ही अथवा विशेष 
ही नहीं हो सकता । ५ इस प्रकार की सर्वथा एक-रूपता का निषेध ही अनेकांत है। 
अकलंक कहते हैं, “सत्‌, असत्‌, नित्य, अनित्यादि सर्वथा एकांत का निषेध ही अनेकांत 
का लक्षण है ।” ४ अमृतचंद्र कहते हैं, “ जो एक है वही अनेक है, जो सत्‌ है वही 
असत्‌ है जो नित्य है वही अनित्य है । इस प्रकार एक वस्तु के वस्तुत्व के निष्पादक 
परस्पर विरुद्ध शनितद्गय के प्रकाशन का नाम अनेकांत है ।” ८ ये धर्म-युगल पर- 
स्पर विरोधी न होकर अविनाभावी हैं । जिस प्रकार एक ad वस्तू में पुवे और 
अपर भाग अनिवार्यतया होते हैं, एक सिक्के के दो पहलू चिट्‌ और पुट अवश्यंभावी 
हैं, उसी प्रकार एक पदार्थ भी इन धर्मयुगलो के अभाव में अस्तित्व नहीं रख 
सकता । ये दोनों धर्म अपनी अपनी अपेक्षाओं में स्थित हैं तथा एक दूसरे का अति- 
कमण नहीं करते । 


ये धमे अपने प्रतिपक्ष धर्म से स्वरूप की अपेक्षा निरपेक्ष होते हुए भी 
अस्तित्व की अपेक्षा परस्पर सापेक्ष हुँ तथा वस्तु इन उभय wat में स्थित होकर 
ही अस्तित्व रखती है । विद्यानन्दि कहते हैं- एक वस्तु परस्पर निरपेक्ष 
सर्वथा भेद तथा waar अभेद से विजातीय- परस्पर सापेक्ष एक दूसरे की 
अपेक्षा के सहित-- कथंचित्‌ भेदाभेद उभय रूप-- जात्यन्तर स्वरूप 
होती है । 
इत प्रकार अनेकांत का अर्थ अनेक धर्मों तथा रूपों का होना ही नहीं अपितु 
परस्पर सापेक्ष अनेक धर्मों तथा अनेक रूपों का होना है । न्यायवैशेषिक दर्शन को, 
जिसमें परस्पर निरपेक्ष एक धर्मी और अनेक धर्मों, सामान्य और विशेष, ति 
ओर अनित्य की सत्ता स्वीकार की गई । जैन Satie: उभय एकांत कहते हैं । 
इसी प्रकार परस्पर निरपेक्ष अनेक धर्मों की सत्ता स्वीकार करना अनेकांत त. 
होकर अनेक एकान्त है । अनेक धर्मात्मक एक धर्मी की सत्ता धर्मों ही परस्पर 
सापेक्षता पूर्वक ही संभव है। ु ु 
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एक अनेकान्तात्मक वस्तु की कथन पद्धति ऐसी होनी चाहिए जो वस्तु की 
इस जटिल संरचना को अभिव्प्रक्त कर सकें, जो यह बता सके कि वर्णित धर्म का 
क्षेत्र वस्तु में कहाँ पर है तथा वह वहाँ अन्य किन किन विशेषताओं के होने पर 
ही हो सकता है । इन दोनों कार्यों के सम्पादताथं ही जैन दार्शनिकों ने स्याद्वाद 
का प्रतिपादन किया है । अब हम ' स्यात्‌ ' के कार्यों- गम्य अर्थ के प्रति विशेषण 


तथा अनेकांत का द्योतन पर क्रम से विचार करेंगे। 
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स्पात्‌- गस्य अर्थ के प्रति विशेषण 
ee . भाषा विधि-निषेधात्मक स्वरूप लिए हुए होती 21 एक धमं का विधान 
उसके विरोधी धर्म का निषेध कर देता है । उद्देश्य का सामान्य रूप से उल्लेख 
करते हुए विधान करने वाले वाक्य से यह बोध होता है कि जाने जा रहे पदार्थ में 
विवक्षित धर्म का सदैव सद्भाव ही होता है, अभाव कभी नहीं होता ' उदाहरण 
के लिए ag वाकय (द्रव्य नित्य हैं द्रव्य की अनित्यता का निषेध कर देता है । उसे 
“एकर ' कहूने पर अनेक नहीं कहा जा THAT । 


अनुभव द्वारा वस्तु के एकानेकात्मक, सामान्य-विशेषात्मक, परिवतंनशील 
स्थायी स्वरूप का बोध होता है जिसमें भाषा द्वारा विरोध उत्पन्न कर दिये जाने 
पर अनुभव के एक पक्ष को भ्रमात्मक मानना पडता है | जैन दार्शनिक कहते हैं 
कि अनुभव का स्वरूप श्रमात्मक न होकर भाषा का स्वरूप श्रमात्मक है तथा 
इस भ्रम का निराकरण विभिन्न अपेक्षाओं से पदार्थ का स्वरूप स्पष्ट करते हुए ही 
किया जा सकता है। 


स्याद्वाद की आवश्यकता को स्पष्ट करने के लिए जैन दार्शनिक प्रायः 
अस्तित्व-घर्म का दृष्टान्त देते हुँ । वे कहते हैं कि कोई भी पदार्थ पूर्णतया सत्‌ 
यवा असत्‌ न होकर कथंचित्‌ सत्‌ असत्‌ होता है। ` उसे स्व-द्रव्यक्षेत्रकाल-भाव 
सै सत्‌ तथा पर द्रव्प-क्षेत्र-हाल-भाव से असत्‌ कौन नहीं मानेगा ! १° उसके 
भावाभावात्मक स्वरूप का वर्णन ' द्रव्य है ' रूप से नहीं किया जा सकता, क्योंकि 
पेब उसके प्रति किसी भी प्रकार का निषेधात्मक कथन असंभव होगा । उसके _ 
अस्तित्व का विधान द्रव्य के प्रति विशेषण के रूप में उसके द्रव्य-क्षेत्र-काल-भाव 


र स्पष्ट करते हुए तथा निषेध अन्य द्रव्य-क्षेत्र काल-भाव को स्पष्ट करते हुए ही 
गया जा सकता है। 


व. इसी प्रकार सर्वत्र बस्तु का वर्णन विभिन्न अंशों तथा पक्षों से उसका स्वरूप 
त क हुए ही किया जा सकता 21 उसे सर्वथा एक, अनेक, स्थाई, परिवतप- 
हेन के स्थान पर वस्तु की अपेक्षा एक, विशेषताओं की अपेक्षा अनेक 
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सामान्य स्वरूप अथवा गुणों की अपेक्षा स्थायी, विशेष स्वरूप अथवा पर्यायो की 
अपेक्षा परिवर्तनशील कहने पर ही उसका निविरोध तथ! यथार्थ वर्णन किया जा 
सकता है । dar कि हम देख चुके हैं किसी भी वस्तु में ऐसी कोई विशेषत! नहीं 
होती जो उसके संपूर्ण अस्तित्व में पूर्णतया एक-रूपता से विद्यमान रहे तथा 
जिसका किसी भी रूप में अभाव नहीं हो । इसलिए ऐसा कोई भी वाक्य कभी 
सार्थक नहीं हो सकता जिसमें उद्देश्य के प्रति असीमित रूप से विधान किया 
गया हो । हर कथन में उद्देश्य को विशिष्ट करने वाला स्यात्‌ पद होना 
आवश्यक है । 

आनभविक क्षेत्र में किये जाने वाले भाषा के प्रयोग में व्यक्ति के बौद्धिक 
विकास के अनुसार स्याद्वाद अन्तनिहित होता है। लोक-व्यवहार तथा विज्ञानों का 
विषय पदार्थ का दिक्कालिक स्वरूप है तथा उसकी उत्पत्ति के निश्चित कारणा- 
त्मक नियम होते हैं । इसलिए वहाँ पदार्थ का सामान्य रूप से उल्लेख होते पर भी 
व्यक्ति अपनी समझ के अनुसार उसे विशिष्ट करते हुए ही समझता हैं । “यह 
दवा नाभरप्रद है” इसका अर्थ कोई भी यह नहीं लगाता कि इस दवा से हर स्थिति 
से लाभ ही होगा, हानि कभी नहीं हो सकती; अपितु इसका अर्थ यह लगाया जाता 
है कि विशेष रोग में, निश्चित मात्रा में लेने पर ही यह दवा लाभ्न-प्रद है तथा 
अन्यथा हानि भी हो सकती है । यदि कभी अज्ञासबश किसी धर्म को पदार्थ के 
सम्पूर्ण देशिक और कालिक विस्तार में व्याप्त भी मान लिया जाता है तो अनुभव 
में वृद्धि के साथ यह भ्रम समाप्त भी हो सकता है । जैसे कोई व्यक्ति अपने अब 
तक के अनुभवों के आधार पर यह कहता है कि “ जहर खाने से सदैव मृत्यु हो 
जाती है" तो उसका औषधि के रूप में प्रयोग के दृष्टांत मिलने पर उसका यह 
भ्रम दूर भी हो सकता है। वह यह मान सकता है क्रि जहर में जीवन समाप्त 
करने के साथ-साथ ही जीवन प्रदान करने की सामर्थ्य भी है तथा 
ये दोनों शक्तियाँ भिन्न-भिन्न परिस्थितियों में अभिव्यक्त होती हैं। 

अनुभव का विषय पदार्थ का आंशिक स्वरूप होता है । इसलिए इस क्षेत्र में 
स्याद्वाद की आवश्यकता को समी स्वोकार कर सकते हैं। afer दर्शत के 
विषय सत्ता की मूलभूत कोटियो के समस्त दिक्कालिक रूपों में अनुस्यूत अतिवार्य 
स्वरूप है । यह समग्र सत्ता के स्वरूप पर बिचार करता है इसलिए इसकी भाषा 
को स्याद्वाद की सीमा से परे माना जाता है । वास्तव में स्याद्वाद का सर्वाधिक 


महत्व दार्शनिक क्षेत्र में ही है । इस क्षेत्र में स्याद्वाद का प्रयोग नहीं किये जाते 
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प्रत्येक पदार्थ अनेक अनिवार्य विशेषताओं से युक्त होता है जिनका विश्लेषण 
उनका क्रमिक रूप से उल्लेख करते हुए ही किया जा सकता है। जब यह कहा 
जाता है कि “ज्ञान आत्मा का गुण है” तो ' cata’ के अभाव से यह ज्ञान और 
आत्मा के पूर्ण भेद का सूचक है; लेकिन यदि ज्ञान आत्मा से पूर्णतया भिन्न है तो 
ag उसका स्वरूप किस प्रकार हो सकता है ? यदि वह उसका स्वरूप नहीं है तो 
कोई अन्य विशेषताएँ उसका स्वरूप होंगी क्योंकि निःस्वभाव वस्तु की सत्ता नहीं 
हो सकती । उनका भी इसी प्रकार वर्णन करने पर यही समस्या उत्पन्न होगी तथा 
भाषा के माध्यम से पदार्थ के स्वरूप को जानना असंभव होगा । यदि यह कहा 
जाय कि आत्मा ज्ञानस्वछूप हे तो यह कथन 'स्यात्‌ ' के अभाव में ज्ञान और 
आत्मा के पूर्ण तादात्म्य का सुचक है । यदि आत्मा पुर्णत: ज्ञान रूप है तो वह अन्य 
गुण-रूप किस प्रकार हो सकता है? फिर इन दोनों में पूर्णत: भभेद होने पर इनमें 
उद्देश्यविधेय भाव भी किस प्रकार स्थापित किया जा सकता है? 


इन समस्याओं के कारण बौध्द तथा अद्वेत वेदांती सत्ता को अनिर्वचनीय 
मानते हैं । वे कहते हैं कि भाषा के माध्यम से एक अखण्ड पदार्थं को उसमें भेद 
आरोपित करके ही समझा जा सकता है । शब्दात्मक ज्ञान आरोपित भेद पर आधा- 
रित होने के कारण कभी यथां नहीं हो सकता । सविकल्पक ज्ञान भी विशेषण- 
विशेष्य-भाव -रूप भेद से युक्त होने के कारण, जिस पर कि वाक्य की उद्देश्यः 
बिधेयात्मकता आधारित है, मिथ्या है । 


जैन दार्शनिक कहते हैं कि यह भेद आरोपित न होकर वास्तविक है । एक 
गस्तु अनेक धर्मों में व्यक्त होकर अस्तित्व रख सकती है । जो भी सत्‌ है वह जड़ 
अथवा चेतन होगा, नित्य, अनित्य अथवा नित्यानित्य होगा, ज्ञेय अथवा 
“झ्या होगा । एक वस्तु के सत्त्व, ज्ञेयत्व, चेतनत्व, सित्यत्व आदि अनेक धर्म पर- 
सर पूर्णतया भिन्न-भिन्न न होकर संज्ञा, लक्षण आदि से भिन्न होते हुए भी एक 
वस्तु हे तथा वस्तु अपने इस भेदाभेद स्वरूप के कारण ही ज्ञान तथा भाषा का 
विषय होती है 


वास्तव में ज्ञान और भाषा को भ्रमात्मक कहकर समस्या का समाधान 
किया जा सकता । जो है उसे जाना जा सकता दै तथा जिसे जाता जा 


4 है उसके बारे में कहा मी जा सकता है बशर्ते कि भाषाका उचित 
पसे प्रयोग किया जाय । 


वः 5 र 
भेद हे के भेद और अ भेद के पक्ष परस्पर व्यापक न होकर अविनाभावी हैं| वह सर्वथा 
OMT Ra अभेद से विजातीय-कर्थचितु भेद अभेद उभय रूप जात्यन्तर रूप 
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होती है। एक बावय में एक ही पक्ष से वस्तु का स्वरूप स्पष्ट किया जा सकता 
ह । बह धर्म अन्य अपेक्षा से स्थित प्रतिपक्षी स्वरूप का अविनाभावी है। उसका 
अन्य धर्मों से समस्वित रूप से ही अस्तित्व रख सकने के फारण ' स्यात्‌ ' विशेष 
ऋग से विवक्षित धई की अपेक्षा का बोध कराता हुआ भी यह बताता है कि इस 
पदार्थं में इस धर्म के साथ ही साथ अन्य घर्म भी हैं जिनके होते पर ही इस धर्म 
का अस्तित्व हो सकता है । 


श्याहू-अमेकास्स का DAG 

याषय में स्यात्‌ पद का कार्य मात्र यही नहीं है कि वह वस्तु के आंशिक स्व- 
रूप को आंशिक स्वरूप के रूप में प्रतिपादित करे अपितु वह इस बात का भी 
द्योतक है कि उस अंश का यह स्वरूप वस्तु से निरपेक्ष रूप से अस्तित्व नहीं रख 
सकता; अपितु वस्तु के एक अंश के रूप ही उसका यहु स्वरूप हो सकता है । एक 
बस्तु का अर्थ है परस्पर अविनाभावी अनेक धर्मो की करषाँचत्‌ एकता । कभी किसी 
एक अकेले धर्म की सत्ता नहीं होती । एक धमं अन्य अनेक धमो के होने पर ही 
अस्तित्व रख सकता है । ' स्यात्‌ ' का प्रयोग होने पर वावय-विशेष रूप से वस्तु 
के एक धर्म फा तथा Tee रूप से उससे सम्बन्धित अन्य धर्मों का बोध कराता 
है । इस पद के प्रयोग से यह बोध होता है क्रि उद्देश्य अपने इस अंश या पक्ष a 
यह विशेषता लिये हुए हे तथा उसमें अन्य अनेक धर्म भी हैं जिनके होने पर ही इस 
विशेषता का अस्तित्व हो सकता है। इस प्रकार स्यात्‌ पद उद्देश्य की अनेकांतात- 


कता को धयोतित करता है i 


/ नभ 


सामान्य भाषा में अनेक घर्मात्यक एक वस्तु की जटिल संरचना को अभिव्यक्त 
कर सकते की सामर्थ्यं नहीं हे । उसकी सभी विशेषताओं को एक साथ जाना जा 
सकता है लेकिन उसका वर्णन एक-एक विशेषता का क्रम से उल्लेख करते हुए ही 
किया जा सकता है । यदि भिन्न-भिन्न अपेक्षाओं से स्थित सभी धर्मों का वर्णत 
कर दिया जाय तया उनको पारस्परिक सापेक्षता के सूचक ' स्यात्‌ का 
प्रयोग नहीं किया जाय तो उन दावयों के समूह से परस्पर निरपेक्ष अर्नत 


धर्मों का ही ज्ञान होगा, परस्पर सापेक्ष अनेक धर्मात्मक एक वस्तु का 
नहीँ । 


एक पदार्थ के सभी धर्म परस्पर पूर्णतया समान रूप से सम्बध्द न होर्क | 


भिन्न-भिन्न छा ते सम्बध्द होते हैं । ' स्थात्‌ ! पद सामान्य रूप से उन THT 
` योत है जो विहित, ह ठि. सदि मठ हद उदाहरण 


ae 


ot हो. eS od 


=! 
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द्यादूवाद, नय और सप्तभँगी ३०९ 


लिये पदार्थ की स्व-चतुष्टय से सत्ता पर-चुष्टय से असत्ता होने पर ही हो सकती 
है। “स्यात द्रव्य है” में स्यात्‌ पद सामान्य रूप से विवक्षित धर्म स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल- 
भाव में अस्तित्व के अविनाभावी धर्म ' परद्रव्य-क्षेत्रकाल-धाव में नास्तित्व का 
१ द्योतक है, नित्य, अनित्य आदि का नहीं । सामान्य रूप से अन्य धर्मो को जानने 
मात्र से यह बोध नहीं हो सकता कि वे कोन-कोन से धर्म हैं जो विवक्षित धर्म के 
अस्तित्व के लिये अपरिहार्य हैं और इसलिए उस धर्म के स्वरूप को भी यथार्थतः 
नहीं समझा जा सकता । अतः स्याद्वाद के द्वारा वस्तु के अनेकान्तात्मक स्वरूप 
की अभिव्यक्ति ans, संग्रह आदि नयों तथा सप्तभंगी नय के माध्यम 
से परस्पर अपरिहार्य सभी धर्मों का क्रम से उल्लेख करते हुए होती 
है । 1१ 


स्याद्वाद्ठाद अनेकान्तात्मक वस्तु की कथन-पद्धति है। * उसकी शैली को 
स्पष्ट करते हुए अमृत चंद्र कहते हैं, “ जिस प्रकार दघि मन्थन करते वाली गोपी 
मथाने की रस्सी के एक छोर को खींचती है तथा दूसरे छोर को ढीला छोड देती 
है तथा रस्सी के आकर्षण और शिथिलीकरण द्वारा दधि का मन्धन करके इष्ट 
तत्त्व घृत को प्राप्त कराती है उसी प्रकार स्याद्वाद नीति भी एक धर्मे के आकर्षण 
और शेष धर्मों के शिथिलीकरण द्वारा अनेकान्तात्मक अर्थे को सिद्ध करती 
है। ११ समंतभद्र कहते हैं : स्याद्वाद मुख्यगौण भाव से वस्तु के सभी धर्मों का 
वर्णन करता है । एक वाक्य में जिस धर्म के प्रतिपादन क! प्रयोजन होता 
है वह मुख्य तथा शेष गौण हो जाते हैं । इस प्रकार मुख्य- गौण भाव से 
a धर्मों को जानकर उनके पारस्परिक समन्वय पूर्वक एक वस्तु ज्ञात 
होती है | १४ 


स्याद्वाद और नय 


स्याद्वाद अनेकांत का वाचक है तया इसकी अभिव्यक्ति नथों के माध्यम से 

होती है । स्याद्वाद से प्रविभक्त अर्थ- अनेकांतात्मक अर्व=क्रे एक विशेष अंश के 
जक को नय कहा जाता है । १५ जैन दार्शनिकों के अनुसार हर कथन एक नय 
र प्रमाण से गृहीत अथे का प्रयोजन के अनुसार एक-देश-ग्रहण नय कहलाता 
है १७ प्रमाण का विषय समग्र अर्थ तथा नय का विषय उसका एक अंश होता 


केभी किसी एक अकेले धर्म की सत्ता नहीं होती । उसका अस्तित्व अन्य 
* धर्मों के होने पर ही हो सकता है । इसलिए उसको विषय करने वाला नय 


रो सापेक्ष होने पर सम्यक तथा नयान्तर निरपेक्ष होने पर मिथ्या 
ct 
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३१० a J त्य 
जान और वचन का विषय-आथिक, सामाजिक, नैतिक किसी भी प्रकार | पा 
का हो. अनेकधर्मात्मक हीं होता है! उसके सबंध में कोई भी कथन तभी garg । पूर 
हो सकता है जबकि ag उसके सभी संबद्ध पक्षों को जानने के उपरान्त कहा गया. a 
हो । यदि उसके कुछ ही पक्षों के ज्ञान को पूर्ण मान कर अथर । है, 
स्पीक्षति मानकर तथा अस्यों की अस्वीकृति पूर्वक कोई बात कही जाय तो बहू | ग 
गा ही होगी; अयोंकि तब ववता विवक्षित धर्म को में व्यवस्थित करके | गा 
नहीं जानता । इसलिए बह उसके समग्र में स्थान तथा सीमाओं से परिचित नहीं स्प 
| किसी भी ज्ञान और कथन की सत्यता का निर्धारण प्रदृत्ति-साफल्य के आधार | की 
पर किया जा सकता है तथा आंशिक ज्ञान को पूर्ण मान कर प्रवृत्त होनेपप | वि 
अवांछित परिणामों की प्राप्ति होगी । | वि 
भाषा के माह्या से अर्थ-बोध तभी सम्भव है जबकि व्यक्ति यह ध्यान रखे रे 
कि जो कहा जा रहा हे वह एक नय-आँशिक ज्ञान है । उसका विषय संपूर्ण aq हि 
न होकर उसका आंशिक स्वरूप है । इसलिए यह नय अपने आप में सत्य न होकर 
संत्यांश हे तथा कई अन्य नयों से सर्मान्वत होकर ही रूत्य-वस्तु के अनुरूप ज्ञात 
हो सकता है तया अन्य नयों से निरपेक्ष होने पर ag असत्य ही होता है । उदाहरण लि 
के लिए प्रस्तुत लेख में भाषा की अर्थ-वाचकता के सन्दर्भ में स्याद्वाद का विवेचन ( 
क्रिया जा रहा है । लेकिन इसका मात्र यही पक्ष नहीं है, बल्कि दूसरा पक्ष भी है 
“Mat की विपय--ग्रहण सामर्थ्य । इस निबन्ध में हमारा प्रयोजन स्याद्वाद के 
स्वरूप को समझना है इसलिए इस दूसरे पक्ष को गौण कर दिया गया है तथा त 
भावा के स्याद्वादमय प्रयोग का ही वर्णन किया गया है । लेकिन भाषा की aa ध 
वाचकता के इस पक्ष को ही पर्याप्त समझ लिया जाय तब यह ज्ञान मिथ्या ही है 
Nat, वयोकि दूसरे पक्ष-श्रोता की वाक्यार्थ अहण-सामर्थ्य के अभाव में अर्थ 
चनीय न होकर अनिवेननीय ही होगा। उसकी वचनोयता इन दोनों विशेषताओं 
के सदभाव म ही संभव है । 
भाषा की अर्थवाचकता की विशेषता के रूप में स्याद्वाद का ज्ञान आशिक 
जान है लेकिन स्वय स्याद्द को ही ज्ञान के विषय के रूप में लिये जाने पर इस ; 


निबंध से हो रहा ज्ञान प्रमाण है क्योंकि इसमें क्रमिक रूप से स्याद्वाद के सभी पर्श 
एर विचार किया है 


स्याद्वाद और सप्तधंगी 
स्याद्द वस्तु के द्वन्द्वात्मक स्वरूप को सप्तभंगी के माध्यम से अभिमत 


करता है । जैन दाशेनिकों के र्‌ सत्‌ 
CC-0. In Public Domain क the कापी hae 


& by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
्यावोद, तये और सप्तभंगी att 


्रामात्य-विशेष आदि अनेक रत्प्रतिपक्षी स्वभावों से युक्त होता है । हीगल भी 
त्ता को दनद्वात्मक स्वरूप से युक्त मानता हैं लेकिन उसके अनुसार इसकी अभि- 
aa काल क्रम में होती है । प्रथम क्षण में वस्तु एक स्वरूप को लिये हु! होती 
द्वितीय क्षण में उसके विरोधी स्वरूप को तथा तृतीय क्षण में इन दोनों के पूर्ण 
समखथ को । जैन दार्शनिकों के अनुसार प्रत्येक समय में इन विराधी प्रतीत होने 
बाले धर्म-युगलों का सहअस्तित्व होता है । ये अपने स्वरूप को लिये हुए ही ५र- 
सपर समन्वित रूप से अस्तित्व रखते हैं । कोई भी पदार्थ एक विशेष द्वव्य-क्षेत्र- 
काल-भाव में उसका अभाब भी हो । उसका जो स्वरूप एक वर्ग की वस्तुओं से 
विलक्षणता रखने के कारण सामान्य है वही विजातीय वग का वस्तुओं से 
विलक्षणदा रखने के कारण विशेष भी है । वस्तु सामान्यात्मक होने पर ही विशेषा- 
त्मक तथा विशेषात्मक होने पर ही सामान्यात्मक हो सकती है । य धर्म अस्तित्व 
की अपेक्षा परस्पर सापेक्ष हाते हुए भी लक्षण तथा प्रयोजन की अपेक्षा परस्पर 
निरपेक्ष हैं । २० 

पदार्थ के द्वन्द्वात्मक स्वरूप की अभिव्यवित के लिए सप्तभंगी नय का सहारा 
लिया जाता है । प्रश्‍न के अनुसार वस्तु में प्रमाण से अविरुद्ध बिविनिषेध कल्पना 
(विचार) सप्तपगी हे 1२: 


तु 


सप्तभंगी के तीन भंग, विधेयात्मक, निषेधात्मक तथा अवक्तव्य, प्रमुख है 
तया इनके अधिक से अधिक सात ही संयोजन हो सकते हैं । १२ एक वस्तु मे अनंत 
THe हैं तथा उन्हें लेकर अनंत सप्तभंगियो का निर्माण किया जा सकता 
३। ` सप्तभंगी का सुप्रसिद्ध दृष्टान्त है- 

१. स्वद्रव्य-क्षेत्र-काल-भाव से कथन किया जाने पर द्रव्य है। 

३. पर द्रव्य-क्षेत्र-काल-भाव की अपेक्षा कथन किया जाने पर द्रब्य नहीं है, 


२. क्रमिक रूप से स्वद्रव्य-क्षेत्रकाल-भाव तथा पर द्रव्यक्षेत्रकाल भाव की 
q x पेर हो 
पेक्षा कथन किया जाने पर द्रव्य है और नहीं है, 


४. युगपत्‌ स्व-पर द्रव्य-क्षे त्रकाल-भाव की अपेक्षा कथन किया जाते पर 


मण्य अवक्त व्य हू; 


५. क्रमिक रूप से स्वचतुष्टय तथा युगपत्‌ स्वपरचतुष्टय की अपेक्षा कथन 
पा जाने पर द्रव्य दै और अवबतब्य है । 
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६. क्रमिक रूप से पर चतुष्टय तथा युगपत्‌ स्वपरचतुष्टय की अपेक्षा कथन 
किया जाते पर द्रव्य नहीं है और अवबतव्य है । 

७ क्रमिक रूप से स्वचतुष्टय, पर चतुष्टय तथा युगपत्‌ स्वपरस्वचतुष्टय 
क्री अपेक्षा कथन किया जाने पर द्रव्य है, नहीं है तथा भववतब्य हे । २४ 

सप्तभंगी का प्रत्येक भंग एक नय होने के कारण आंशिक ज्ञान है तथा ये 
सभी मिलकर प्रमाण बनते हैं । 

द्रव्य का स्वचतुष्टय से सद्भाव ही परचतुष्टय से अभाव है । फिर भी इत 
दोनों के लक्षण भिन्न भिन्न होने के कारण एक के ज्ञान से दूसरे का ज्ञान नहीं हो 
सकता । इसीलिए प्रथम दो भंगो द्वारा इन दोनों धर्मों का प्रतिपादन किया जाता 
है । इनसे यहू भी स्पष्ट हो जाता है कि ये भिन्न भिन्न अपेक्षाओं से स्थित होने के 
कारण परस्पर अविशेधी और असंकीर्ण हैं। ये अपनो अपनी सीमाओं में विद्यमान 
हैं तथा एक दूसरे का अतिक्रमण नहीं करते । तीसरा भंग इस बात 
पर जोर देता है कि क्रमिक रूप से इन दोनों का वर्णन किया जा 
सकता है । 


उपयुक्त तीनों भंग इन धर्मों के परस्पर निरपेक्ष पक्ष को ही उद्घाटित 
करते हैँ । इनके द्वारा इन धर्मों के सहअस्तित्व तथा परस्पर समन्वित स्वरूप का 
बोध नहीं हो सकता । ऐसा कोई शब्द भी नहीं हैं जो इन दोनों का एक साथ 
वर्णन कर उनके परस्पर समन्वित स्वरूप को अभिव्यक्त कर सके। चौथे भंग में 
इस अपेक्षा से उसे अवक्तव्य प्रतिपादित किया जाता है । इस भंग के बारे में डा 
सागरमल जैन कहते है कि इस भंग का मात्र यही अर्थ नहीं है अपितु इसका अर्थ 
वस्तु की अनंत धर्मात्मकता के कारण अवबतव्यता तथा शब्दों का अनुभव अगोचर 
होने के कारण भवक्तव्यता भी है । २५ मेरे विचार से सप्तभंगी के सन्दर्भ में, जो 
बात दो सत्मतिपक्षी धर्मो को लेकर चलती है, ये अर्थ अप्रासंगिक हैँ । सप्तभँगी 
का उद्देश्य इन दो धर्मों से व्याप्त वस्तु के स्वरूप को अभिव्यक्त करना है । ये धम 
परस्पर समन्वित रूप से ही अस्तित्व रखते हैं तथा इन्हें पृथक्‌-पृथक्र्‌ जान छे 
ही इनके स्वरूप का पूर्ण बोध नहीं है । भाषा विश्लेषण ही कर सकती है, संश्लेषण 
नहीं कर सकती । अवक्तव्य भंग भाषा की सोमा बताता हुआ बुद्धि द्वारा a 
दोनों धर्मों के संश्लेषण पुर्वक एक वस्त को जानने के थिए प्रदिव 
करता है । : : 
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पांचवा, छठा और सातवा भंग पुनःपुनः इस बात पर जोर देते हैं कि अपने 
1% परस्पर सापेक्ष-निरपेक्ष स्वरूप के कारण वस्तु का दन्द्वात्मक स्वरूप वपृतग्प और 


पं किलिटा भरुचा तथा आर. वी. कामथ ने अपने लेख “Syadvada Theory 
| of Jainism in Terms of Devient Logic भे सप्त मंगी की त्रिमूल्यात्मक 
तर्क-शास्त्र के रूप में व्याख्या करने को चेष्टा की है । उ व 


। नि विधेयात्मक भंग को 
' 2 ceca’, निषेधात्मक भंग को “न सत्य ' तथा भवक्तव्य भंग को ' अनिश्‍चित ' 
(Indeterminate) मूल्य दिये हैं जिनके प्रतीक के रूप में क्रमशः '17, 'F, | 
का प्रयोग किया गया है । १ उनके प्रयास मे सवसे पहुली कमी तो यही है कि 
सप्तभंगी के अलग-अलग भंगों को विभिन्न सत्यता-मूल्य दिया है जा म्रामक cal 
सप्तभंगी के भिन्न-भिन्न भगो को भिन्न भिन्न सत्यता मूल्य देना पूर्णतया दोष-पूर्ण 
है। जैत दार्शनिकों द्वारा किये गये प्रमाण और नय के विवेचन के अनुसार सप्त- 
भंगी के प्रत्येक भंग का सत्यता मूल्य हैं ' सत्यांश ' तथा संपूर्ण सप्तभंगी का सत्यता 
i 4 मूल्य है- ' सत्य ' । उसके विधेयात्मक भंग को सत्य तथा निषधात्मक भग को 
1 | असत्य नहीं कहा जा सकता । विधेयात्मक भंग का बिषयभूत धर्म पूर्ण वस्तु न हो 
। | कर वस्तु का आंशिक स्वरूप हैं तथा अपने अस्तित्व के लिये ना भंग के 
विषय बने रहे धमं की अपेक्षा करता है । बस्तु अनित्य नहीं होने पर नित्य भी 
नहीं हो सकती; अनेक नहीं होने पर एक भी नहीं हो सकती; असत्‌ नही होने 
पर सत्‌ भी नहीं हो सकती । उसके ये दोनों स्वरूप समान महत्त्व रखते हैं तथा 
एक वस्तू का अस्तित्व इन दोनों रूपों में व्याप्त होने पर ही हो सकता है । सप्त 
भंगी का प्रत्येक भंग वस्तु के द्वन्द्वात्मक स्वरूप को आंशिक रूप से ग्रहण करने के 
कारण सत्यांश है तथा सम्पुर्ण सप्तभंगी उसे पूर्णतया ग्रहण करने के कारण ' सत्य ; 
है, यदि किसी भंग में वस्त के धर्म-विशेष का यथार्थतः प्रतिपादन नहीं 
किया गया ही तो वह भंग तथा सम्पूर्ण सप्तंभंगी दोनों हो मिथ्या 
होंगे । 
` अवक्तव्य भंग को ' अनिश्चित ' मूल्य देना पूर्णतया अनुचित है । वस्तु 
संशय के कारण अववतव्य न होकर भाषा की सीमा के कारण अववतव्य होती है। 
बहू अपने दोनों घर्मो को बिषय बनाये जाने पर अवकतब्य होती है । यदि इसका 
अर्थ यह्‌ हो कि एक धर्म-युगल संशयात्मक रूप से ही ज्ञान का विषय बन सकता 
' निश्चयात्मक रूप से नहीं तो क्रमिक रूप से भी उनके बारे में निश्चय पूर्वक 
अड भी नहीं कहा जा सकता । छब्दों की प्रवृत्ति विषय-बोध के उपरान्त होती 
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है। अवक्तव्य भंग यह बताता है कि दोनों धर्मों को एक साथ जाना जा सकता है 
गै 
लेकिन कहा नहीं जा सकता । 


वास्तव में जैन दार्शनिक कीं भी अनिश्चित शब्दावली का प्रयोग नहीँ | 

करते । वे वाक्यो को पूर्णतया सुनिश्चित बनाने के लिये ' स्यात्‌ ' के साथ आव- 
श्यकतानुसार ' एवं ' या 'ही का प्रयोग भी अनिवार्य मानते हैं। ९० बे यह 
कहने के स्थान पर कि ' स्वद्रव्य क्षेत्रकाल भाव में द्रव्य का अस्तित्व है ' यह कहते 
हैं कि ' स्वद्रव्यक्षेत्र काल भाव में द्रव्य का अस्तित्व ही है । ' जो इस अपेक्षा से 
द्रव्य में अस्तित्व के विरोधी धमं का पूर्णतया निषेध कर देता है । ' ही ' का प्रयोग 
आवश्यकतानुसार अपेक्षा, या विधेय के साथ किया जा सकता है जो क्रमशः अन्य 
अपेक्षाओं, अनुद्देश्य तथा अविधेय की व्यावृत्ति कर देता है। २० इस प्रकार स्याद्वाद 
एक वस्तु की जटिल संरचना को पूर्णरूपेण सुनिश्चित तथा fata रूप से अभि- 
व्यक्त करने कै सहेश्य से प्रतिपादित कथन-पद्धति है । 
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सामान्य प्रतिज्ञाप्तर्या : नव्य-ऱ्यायीय तथा 


टकोण 


fas As De ना लज 
आधुनिक तकशास्त्रीय ह 


सामान्य प्रतिज्ञप्तियाँ - जसे, सब प्राणी नश्वर हैं, कोई मानव सर्वज्ञ नहीं 
होता - तथा विशेष प्रतिज्ञप्तियाँ - जँसे, कुछ प्राणी स्तनपायी होते हैं, कुछ मानव 
चतुर नही होते - जिस प्रकार आधुनिक पश्चिमी तकंशास्त्र में विश्लेषित की 
जाती हैं तथा प्रतीको के द्वारा चिन्हांकित या प्रतीकित की जाती हैं उससे बिलकुल 
भिन्न प्रकार से नव्य-न्याय में वे विश्लेषित की जाती हैं और प्रतीकों का उपयोग 
किये बिना ही पारिभाषिक शब्द-घटित परिष्कार के द्वारा यह विश्लेषण प्रस्तुत _ 
किया जाता है । नव्य-त्याय किसी भी तथ्य को अस्पूनातिरिक्त ढंग से प्रस्तुत 
करने का पक्षपाती है । उसकी दृष्टि से विचार करने पर आधुनिक तकंशास्त्रियों 
का प्रतीकोकरण न अन्यून प्रतीत होगा न अतिरिक्त । अरस्तू के पारंपरिक 
तर्कशास्त्र में भी सामान्य, विशे प्रतिज्ञप्तियों का आधूनिक तकंशास्त्र से भिन्न 
तरीके से ही विश्लेषण प्रस्तुत किया जाता है । किन्तु ag भी तव्य-त्याय के 
बिचार में सही नहीं है। इस नित्रन्ध में केवल आधुनिक तकं शास्त्र सम्मत 
सामान्य प्रतिज्ञप्ति के विश्लेषण की तथा उनके प्रतीकीकरण के प्रक्रिया की कुछ 
गंभीर त्रुटियों की चर्चा तथा नव्य-न्याय-क्कत विश्लेषण या परिष्कार में निर्दोषता की 
संक्षिप्त मीमांसा की जायगी । विशेष प्रतिज्ञप्तियों की तुलनात्मक चर्चा इस लघु 
निबन्ध में सम्भव न होने से उसे एक अन्य निवन्ध के लिये छोड़ दिया जायगा । 
विशेष प्रतिज्ञप्तियो के अपने ही कई विचारणीय प्रश्न हैं जिनका स्वतन्त्र विचार 
ही उपयुक्त होगा । 


4 ह मठुष्य नश्वर हँ ' जैसे ' सब ', ' प्रत्येक ', 'हरेक' आदि सामान्य 
बोधक विशेषण से युक्त उद्देश्यपद वाले विधिरूप या निवेध-रूप प्रतिज्ञप्तियों का 
शब्दगम्य स्वरूप निरपेक्ष (Categorical) है, किन्तु इस स्वरूप को बदल ni 
हेतु हेतुमदुभावात्मक या सापेक्ष विधि-मिषेधात्मक बना देना आधुनिक Te 


परामर्श (हिन्दी), ay ee अंक ३, जून, १९८८ 
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ब्नावश्यक समझा जाता हैं । उक्त प्रतिज्ञप्ति का बदला हुआ रूप यह होगा- 
gfe कोई मनुष्य हो तो वह TIAN होगा ' । निषेधरूप सामान्य प्रतिज्ञप्ति-जैसे, 
/ कोई मनुष्य सर्वज्ञ नहीं ' का सापेक्ष रूपान्तरण होगा - यदि कोई मनुष्य हो 
तो वह aaa नहीं ' । यह विश्लेषण अन्तिम नहीं है । वस्तुनिष्ठ आपाद्यापादक- 
भाव (Material Implication) के नियमानुसार उवत विधि-निषेध वाक्यों से 
प्रकट होने वाले आपाद्यापादक भाव को विश्लेषित कर उन वाक्यों का अन्तिम 
विश्लेषण क्रमशः इस परकार प्रस्तुत करना होगा-' या तो कोई मनुष्य नहीं है या, 
नश्वर प्राणी हैं, ' या तो कोई मनुष्य नहीं या, असंज्ञ व्यवित हे । अरस्तू के 
तर्कशास्त्र के अनुसार दोनों प्रकार की उक्त सामान्य प्रतिज्ञप्तियों में ' सव ' या 
“कोई ” पद उद्देश्य मनुष्य पद के अथे की समग्रता (Distribution) प्रतिपादित 


i करते हैं । ' कोई ' के साथ “नहीं ' इस विधेयगत प्रत्यय को जोड़ने से निषेध 
उद्देश्यांतगंत प्रत्येक व्यक्ति को लागू है ऐसा अर्थं निकलता है । यह बात केवल. 
व्याकरण के लिए महत्व रखती हे कि विधिवाक्य में ही ' सब ' जैसे पद से सम? 
iS ग्रता का बोध होता है । निषेधवावय में सब का उद्देश्य के साथ प्रयोग उद्देश्य की 
समग्रता को बोधित न कर “ सभी नहीं ' अर्थात्‌ 'कुछ नहीं इस प्रकार के विशेष 
: निषेध को प्राय: बोधित करता है । 

a क्या कारण है कि सामान्यप्रतिज्ञप्ति-बोधक वावयों के शब्दगम्य सीधे सावं- 
के जनीन अर्थ का परित्याग कर उनका आपाद्यापादक-भावात्मक या विकल्पात्मक 
a अर्थं लिया जाय ? संभव है कि ये अर्थ इन वाक्यों से कभी-कभी सुचित होते हो । 
छ तथापि केवल इसी कारण उन्हें शब्द-गम्य अर्थ में समाविष्ट करना उचित नहीं 
होगा । यही नहीं, शब्द-गम्य अर्थ का अपलाप या विरोध (ही) इन wat के 
धर दारा होता हो तो उनको शब्द-गम्य मानना ठींक नहीं होगा । हाँ, यदि शब्द-गम्य 
। अर्थ यथावत्‌ स्वीकाराह न हो तब सूचित अन्यविध अर्थे का पुरस्कार करना 
र उपयुक्त होगा । जैसे, ' मे सदा झूठ बोलता हूँ ' यह वाक्य अपने सरल शब्दाथं 


कारण दार्शनिकों के लिये बड़ी उलझन पैदा करता है जिसके अर्थ के स्पष्टीकर- 
णाथ रह्‌ > 2 २ 2 ड 
IN तरह. तरह के सिध्दान्त प्रस्तुत किये गये हैं । 


एक कठिनाई सामान्य प्रतिज्ञप्तियों के शब्दार्थं-स्वीकार में यह प्रतीत 

होती है कि इन प्रतिज्ञव्तियों के उद्देश्य की समग्रता का शाब्दबोध काल में 
पी डो सकता । (अन्य काल में भी यह सम्भव नहीं ।) ' सब मनुष्य प 
धि इभे वाक्यो के उद्देश्यभूत पदार्थ हैं वे एक तो अनन्त हैं और दुसरे वे सब 
र के सामने भी उपस्थित नहीं हो सकते । कोई भी मनुष्य भूत, भविष्य, 


A णियों दै ८ 
OMT सभी मानव प्राणियों के सम्बन्ध में कल्पना भी यदि न कर सके तो उन 
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कठिनाइयाँ केवल सामान्य शब्दों के अर्थ 


इसी कठिनाई से सम्बध्द एक कठिनाई 
समय उपस्थित न हों तो उनके सम्बन्ध में काई 
यदि उनकी करिसी प्रकार उपस्थिति सम्भव मान ले 
नएवरता का विधान नहीं किया जा सकत 
से उत्पन्न होती है । वह यह कि यदि सब 
विद्यमान माने जायें तो उन्हें नश्वर कंसे < 
नहीं विनाशशोलता हे Gal समझने प 
तथा भावि मनुष्य जो ५दा भी नहीं हुए उन 


के यदि सत्र मनुष्य एक ही 
Tay सम्भव नहीं और 
| ST उनकै बारे में 
प्रा नो उक्त कठिनाई 
गी अर्थ या रूप में) 
? नश्वरता' विनाश 
हो गये उनकी 
ए उन i केस होगी ? 
एक और बात ag भो है कि ' है यह ada [ ( उदत वाक्य के 
विधेय मे अन्तगंत है जिससे नश्वरता मनुष्यों भ विद्यमान है एसा अर्थ निकलता 
है । क्या भूत और भावि से किसी धर्म का सम्बन्ध विद्यमान हो सकेगा ? 


.. उक्त कठिनाइयों में से दो-एक का समाधान इस प्रकार किया जाता रहा 
है । भूत, भविष्य, वर्तमान कालिक सभी मनुष्य एक साथ कहीं उपस्थित होने की, 
उतके ' सब पद से निर्देश के लिए, आवश्यकता नहों । न देखते हुए भी मनुष्यों 
की ae कल्पना कर सकता G1 ( अनदेखे मनष्यों और उनकी अनन्त 
संख्या की कह फसे की जाय यह न > के अर्थ 
at कल्पना र केसे की जा यह्‌ प्रश्‍न ही हे 1) ' है ' इस क्रियापद के अथ 
के निता के अंश को निकाल कर केवल ' सत्ता ' रूप उसका अर्थ लिया जाय 
एवर ध ने = £ ष छः ऱ्य ‘ Yt में 

/ पेश्वरता रूप धर्म सब कल्पना-विषय भूत, भविष्य और वर्तमान मनुष्यों में 


तै ७ ~ १ fi 
वृत्तिमान है ऐसा उक्त सामान्य-वाक्य से अर्थ निकलेगा जो सही मान लिया जा 
सकता है । 


किन्तु इस कठिनाई का सन्तोष-जनक समाधान नहीं प्राप्त होता कि भूत, 
भावि मनुष्य जब ह ही नहीं तब उनमें नश्वरता की सत्ता भी कैसे होगी ? यदि 
धर्मी नष्ट हो गया ता धर्म भी उसके साथ नष्ट हो जाना चाहिये । और यदि aa 
की सत्ता हम मानते हैं तो उसके वर्मा को भूत या भावि नहीं कह सकते । सब 
मनुष्यों को समान रूप से सत्‌ माने तो उनके धर्मों को भी सत (sat अर्थ में ) 
ही मानना होगा । तब मनुष्यों की नश्वरता के विधान से ag अर्थ निकलेगा कि 
जो ( भूत, भावि, वर्तमान ) मनुष्य सत्‌ हैं बही असत्‌ भी हैं । जो कठिनाइयाँ 
सामान्य प्रतिज्ञप्तियो के शब्दार्थ के सम्बध में उपस्थित होती हैं लगभग वैसी ही 
i स्य पे. al उपस्थित होती वै aa 
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सामान्य प्रतिज्ञप्तिय t = 


सब मनष्य' या केवल 'मन्‌ध्य' इस सामान्य पद का अर्थ क्या लिया जाय ? भूत 
भावि, वर्तमान मनध्य भ | कभी प्रस्तुत होते हँ त किसी की कल्पना के 
विषय ही होते गई इस "द का उल्लेख किस अर्थ के विचार से 
करता है या सुनने मर मया अथ ग्रहण करता है ? शब्दकोष 
से इन प्रश्‍तों का उत्तर मनष्य ' शब्द के अर्थ के स्पष्टी- 
करण में कुछ मनृष्यमात्र-गत झुणवर्मों किया हुआ रहता है । इन गुण- 
धर्मों से मनुष्य की, वह स्थति का हो, पहचान होती है । 
यदि मनुष्य के विशेष यत्व ' शब्द से निर्देश करें तो, 
'जो मनुप्यत्व-युवत हे ' बह है एं ष्य ' शब्दार्थं का शब्दकोषीय 
स्पष्टीकरण होगा । यहाँ र 1 ध्यान में रलनी चाहिए कि मनुष्य भूत, भावि, 
वर्तमान होने पर भी ' मन्‌ अविनाशी है एसा हम मानते हैं । यह बात ae- 
भव नहीं कि किसी समय पृथ्बी पर जितने मानव हों वे अणृयुद्ध या किसी अन्य 
आकस्मिक आपत्ति से नष्ट हो जायें । ऐसी स्थिति में भी मनुष्य-सृष्टि पुन 
उत्पन्न होने की संभावना बगी ही रहेगी 1 अतः विद्यमान मनुष्य नष्ट हो जाने से 
मनुष्यत्व भी नष्ट हो गया ऐसा नहीं साना जाता | सभी सामान्य शब्द इस प्रकार 
धम-यक्त किसी भी भूत, भावि, वर्तमान विशेष वस्तु का निर्देश करते हैं और यह 
निदेश अतीत या भावि या दरस्थित ) विशेष वस्तु की प्रयोबता या श्रोता के 
सम्मुख प्रस्तुती की अपेक्षा नहीं करता । star अतीत का स्मरण तथा भावि की 


~ 


अपक्षा संभव हे वेसे ही इनका सामान्य शब्दों से निदेश भी संभव है। 


val 


तथापि “सब मनष्य ' , ` प्रत्येक सनष्य ' इन पदों के संबंध में सामान्य 


शब्दार्थ-स्पष्टी करण ace नहीं है | 'मनष्यत्वयबत प्राणी' यह अर्थ मनुष्य-विशेष 
का निर्देशक होते हुए भी सनष्यमाश का निदेश नहीं करता | इस कारण | ' मनु” 
प्यत्व-युवत सब प्राणी ' ऐसा पद का अर्थ लिया जाय तो “सब ' शब्द भूत 
भावि, वर्तमान मनुष्यों का अलग से निर्देशक होने से पुनः पूर्व प्रस्तुत आपत्ति ही 
उपस्थित हो जाएगी । मनष्यत्व भत, भावि, वर्तमान का जरूर समुच्चय करता है 
छेकिन वह सब मनुष्यों के एकसाथ समुब्चित निर्देश के लिए उपयुक्त नहीं है। 
सब यह शब्द मात्र हे जिस के प्रयोग मात्र से मनुष्यों का समुच्चय गृहीत नहीं 
होता । मान भी लें कि मनुष्यों का समुच्चय या समहता जैसा कोई धर्म हे जिसक 
उव शब्द ( मनुष्य ? शब्द के साथ प्रयुक्त होने पर) निर्देश करता है तो भी 
इप समुच्चय रूप धर्म का किसी को कैसे ज्ञान होगा यह प्रशत अनुत्तरित ही रहेगा । 


क-एक 
र क एक मनुष्य को देख कर मनुष्य मात्र गत समुच्चय रूप धर्मे का कदापि ज्ञान 
at रो सकेता | 
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इस प्रश्‍न के आधुतिक तर्कशास्त्र तथा नव्य-न्याय ने जो उत्तर दिये हँ 
उनकी चर्चा करते के पूर्व सामान्य शब्दार्थ के सम्बन्ध में एक स्पष्टीकरण करना 
उपयुक्‍त होगा । जसे भूत, भावि मनुष्य बिद्यमान न होने पर भी ' मनुष्य ' शब्द 
से उनका निर्देश हो सकता है वैसे ही मनुष्यमात्र के नष्ट हो जाने पर भी ' मनुष्य ' 
शब्द से मनुष्य का निर्देश हो तो कोई आश्चर्य नहीं । इसका कारण यह है कि 
“मनुष्य ' शब्द का भावार्थ जो ' मनुष्यत्व ' है वह इस शब्द के वाच्यार्थे (भूत सब 
मनष्यों) का निर्धारण करता है । जनसाधारण वाच्यार्थ को प्रधान तथा भावार्थ 
को गौण मानते हैं। वस्तुस्थिति यह है कि वाच्यार्थ का पूर्णतया निर्धारण भावाथे 
के हारा हीं होने से भावार्थ को ही प्रधान या मुख्यार्थं मानना तकंसंगत 
होता है। 


इस सम्बन्ध में भारतीय मीमांसा दर्शन का विचार बहुत ही सुलझा हुआ 
है । इसके अनुसार जाति या वस्तुगत धर्म ही वस्तुबोधक शब्द का अर्थ होता है। 
“मनुष्य, ' पशु ' आदि सामान्य शब्द मनुष्यत्व, पशुत्व आदि जातियों के ही 
वाचक होते हैं। मनुष्य व्यविततयों का इन शब्दों से होने वाला बोध पाष्ठिक अर्थात्‌ 
शब्दार्थंबोध-पृष्ठभावी होता है । ' मनुष्य नश्वर है ' ऐसा वाकय सुनते पर श्रोता 
को मनुष्य पद से मनुष्यत्व का वोध होता है । किन्तु मनुष्यत्व में गण्वरता न होने 
से अर्थापत्ति प्रमाण द्वारा वह इस निष्कर्ष पर पहुँचता है कि मनुष्य से युक्त 
मनुष्य नश्वर है । इस मत में वाच्याथे के अन्यन्ताभाव की स्थिति में धीं वाचक 
शब्द को निरर्थक मानने की आपत्ति नहीं उपस्थित होती । अन्य दर्शन वाच्यार्थ 
की किसी समय (या प्रकार की) सत्ता वाचक शब्द को सार्थकता के लिए पर्याप्त 
मातग । नरसिंह शब्द मीमांसा की दृष्टि से अर्थवान्‌ होगा यदि नरत्व सहङृत 
सिहत्व कोई बास्तविक धमं हो । ' मॅमथ ' (प्रागौतिहासिक काल का हाथी) शब्द 
अन्य दर्शनों के अनुसार सार्थ होगा क्यों कि इस जाति के हाथी आज तामशेष हो 
जाने पर भी एक जमाने में वे पाए जाते थे। 


अब हमें देखना है कि आधुनिक तर्कशास्त्र किस प्रकार उद्देश्य पद की 
सामान्यता से निमित कठिनाई का प्रतिकार करता है । fis मनुष्य अनंत हैं तथा 
वे एक-साथ विद्यमान नहीं होते, अतः ' सब मनुष्य ' जैसे सामान्य उद्देश्य पदों से 
oe प्रतिज्ञप्तियों को ेतृहेतुमद्भावात्मक या आपाद्यापादक-भावात्मक प्रति- 
जञप्तियों में परिवर्तित करता आधुनिक तर्कशास्त्री आवश्यक समझते हैं। उत 
सामान्य अतिज्ञप्ति रूपान्तरित होने पर ' यदि कोई मनुष्य है तो वह नश्‍वर है 


ry 1 Pe दों uo नक = 7 
हाँ तो ' यदि कोई ' इन पदों में से ' कोई ' यह पद किस प्रकार का माता जायगा 
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1 प्रतिज्ञप्तिर्या १२१ 
बया सब ' के समान वह भी सामान्य पद नहीं है? कह सकते हैं कि ' कोई! 
वस्तुमात्र का बोधक है, मनष्य सामान्य का नहीं जिससे सामान्य ज्ञान के संबंध में 
छ प्रतिवाद हास्यास्पद प्रतीत होगा । 

i) जिसे कठिनाई प्रतीत होती हे उसे 
'वस्तुमात्र ' के निर्देश या बोध में कितनी कठिनाई प्रतीत होगी यह कहने की 
आवश्यकता नहीं । वस्तुत्व भी एक सामान्य ही है और मनष्यत्व की तुलना में तो 
ag महासामान्य है । रूपान्तरित वाबय में दुसरा भी सामान्य सन्निविष्ट है: “यदि 
कोई......' बहु ' नश्वर है ” इस वाक्य के उत्तरार्धे के ' वह पद के रूप में, जो 
व्यक्ति-विशेष का निर्देशक न हो कर ' कोई ' से निर्देशित का निरेंश करता है । 
आधुनिक तकंशास्त्री सामान्य प्रतिज्ञप्ति के इस तरह के रूपान्तर को तार्किक 
(कम-से-कम अंशतः) समझते हैं क्योंकि इसमें वस्तु-सामान्य के संबंध में आपा- 
द्यापादकभाव का प्रतिपादन हे । नव्य-्न॑यायिकों के विचार में तो यह बिलकुल 
अताकिक रूपान्तरण होगा थयोंकि इसमें 'कोई', ‘ag’ ज॑से अनिर्धार्या 
(अननुगता ) थंक पद समाविष्ट हैं। 


सामान्यता का विश्लेषण या स्पष्टीकरण करने के प्रयास में आधुनिक तके- 
शास्त्र ने एक और समस्या भी खड़ी कर दी है । निरपेक्ष विधि (या निषेध) 
वाक्य को अकारण उन्होंने नापाद्यापादक-भावात्मक वाक्य में परिवर्तित कर दिया 
है। जब मूल वाक्य में सब मनुष्यों की सत्ता (पीछे बताये ad में) तथा उनमें 
नश्वरता-रूप धर्म की विद्यमानता बतलाई गई है तब रूपान्तरित वाक्य में इन 
दोनों बातों का न तो विधान है न fade । यदि संसार में मनुष्य ही न हो, अतः 
उनके नश्वर होने का प्रश्‍न ही न उठे तो भी रूपान्तरित वाकय के अर्था के सूक्ष्म 
भद की ओर ध्यान देता आवश्यक है | जैसा कि पीछे स्पष्ट किया जा चुका है 
यदि सब मनुष्य-सृष्टि अकस्मात्‌ नष्ट हो गई तो अतीत मनुष्यों को लक्ष्य कर सब 
मनुष्य नश्वर हुँ ' इस वाकय की सत्यता प्रमाणित हो सकती है । लेकिन जिस वस्तु 
का अत्यन्ताभाव है याने जो असत्‌ है- जैसे घोडे के सींग- उसे लक्ष्य कर ' सब 
पोडों के सींग लबे होते हैं ' ऐसा “विधान कदापि अर्थवान्‌ नहीं माना जायगा । 
उदेश्य ही असत्‌ हो तो उसे लक्ष्य कर न विशेष न सामान्य ही विधान संभव है । 
भपाद्यापादक-भावात्मक रूपान्तरित वाक्य में यह अवश्य संभव है । संसार में 
केभी पैदा ही न हुआ तब भी ' यदि कोई मनुष्य हो तो वह नश्वर होगा 

विय आधुनिक त के लिए सत्य ही होगा | 


ही यही नहीं, कल्पना करें कि “ मनुष्यता ' नामक कोई धर्म हीं नहीं है, वैसे 
परता ' नामक धम असत है । ऐसी स्थिति में उक्त रूपान्तरित वाक्य को 
ul 
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१२२ है 
पुनः रूपान्तरिते करना होगा । अब अन्तिम परिणत वाक्य इस प्रकार होगा ~ | x 
“यदि कोई वस्तु है, यदि ' मनुष्यता / नामक धर्म है, यदि ' नध्वरता ' नामक बि 
ay है, और यदि कोई वस्तु मनुष्यता-युक्त है (या मनुप्य है) तो वह नश्वरता- प्रय 
युक्त (नश्वर) भी होगी । ' इतने पर मी मूल वावय का पूर्ण रूपान्तरण हो गया a 
ऐसा मानना कठिन है । वस्तु तथा मनुष्यता का संबंध तथा वस्तु का नश्वरता से बा 
संबंध इसको भी सत्‌ मान कर नहीं चल सकते । ' यदि ऐसे दो प्रकार के संबंध क्षी 
ही की tee ' यह हेतुवाक्य-खंड उक्त रूपान्तरित वाक्य में और जोडता दो 
होगा । a 
किन्तु इस प्रकार सीघे-साधे निरपेक्ष सापान्य विधान का अनावश्यक विस्तार i 

हेतुहेतुमद्वाक्य के रूप में कर सामान्यता के स्पष्टीकरण में क्या सहायता मिलती 
हैं ? ऊपर स्पष्ट किया जा ही चुका है कि एक सामान्य स्पष्टीकरण की प्रक्रिया में वा 
दूसरे अनेक सामान्य पदों का प्रयोग रूपान्तरित वाक्य में कर दिया गया है । वैसे ही a 
मूल वाक्य में प्रतिपादित तथ्य का रूपान्तरण से शत प्रतिशत विपर्यास हो जाता उ 
है | सामान्य तथा विशेष प्रतिज्ञप्तियो या वाक्यों का जो अनुभव-सिद्ध सामान्य- है 
बिशेष-भाव-संबंध है उसका भी उक्त रूपान्तरण से पूर्ण विपर्यास हो जाता है। वि 
आधूनिक तर्कशास्त्र के अनुसार विशेष वाक्य में उद्देश्य की सत्ता पुर्वगृहीत होती बा 
है, जब कि सामान्य वाक्य की सत्यता उद्देश्य की असत्ता से भी भंग नहीं होती | दि 
इस कारण सामान्य प्रतिज्ञप्ति में बिशेष प्रतिज्ञप्ति यह प्रतिपाद्य तथ्य अन्तर्भृत थो 

नहीं हो पाता । 

आपाद्यापादक-भावात्मक वाक्य का रूपान्तर वस्तुनिष्ठ आपाद्यापादकभाव स्‌ः 
(material conditional ) नियमानुसार एक वैकल्पिक वाक्य में होता a 
oe वोत बात एक अन्य आपत्ति हमारे सामने उपस्थित करती है जिसे पीछे सा 
ed र us मनुष्य है तो वह नश्वर है : इसका का के 
0 as मनुष्य नहीं यो कुछ नावर हे एसा A र : 
data eae AS त र इस वाक्य का भी प्रथम ' यदि कोई घ He a 
(क्री भी) घोड़े ह्‌ : र oe में और तदनंतर इस दूसरे वाक्य 2. ऐर 
a प्रश्‍न है fe से 5 2 38) peel है a i ( 
Te कि केसे उतत दो प्रकार के वात्रयो में से प्रथम को सत्य तथा अर्थ न 

तथा दुसरे को असत्य ही नहीं असंवद्ध प्रलापरूय ठहराया जाय ? प्रसिद्ध दाशति 


गप्प त आपत्‌ उद्देश्य-युक्त ऐसे ही एक सामान्य वाक्य की अपने “01 २९० 
a ae के अन्त में चर्चा की है । एक निःसन्तान व्यक्ति यदि कहे | 
सब बच्चे सोये हुए हैं ' तो उक्त रूपान्तरण प्रक्रिया के अनुसार इस कथ का | 
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रय यह होगा-_ यातो कोई मेरा बच्चा नहीं है, या वे aa हुए हैं” (यह 
बिलकुल सही रूपान्तर नहीं, अंग्रेजी के (x) संकेत के लिए यहाँ ' कोई ' का 


क 
[- प्रयोग किया है । इस वैकल्पिक वाक्य का प्रथम विकल्प सत्य होने से पुरा वाषय 
rT सत्य ही होगा | अब एक प्रश्‍न यह हैं कि सब मनुष्य नश्वर होते हैं ' जैसे सामान्य 
से वाक्यों में और “ सब घोडों के सींग लंबे होते हें जैसे सामान्य वाक्यों में किञ्चित्‌ 
ध भी सादृश्य है कि दोनों का एक ही तरह का विश्लेषण स्वीकार किया जाय और 
iT दोनों को ही सामान्य रूप से सत्य समझा जाय ? ' सब घोडों के सींग लंबे 
होते हैं जैसे बावयों को सत्य मानना नितान्त अनुभव-विरुद्ध (००॥॥1(९ए- 

द्‌ intuitive) है । 

i एक भौर अनुभव-विरोध भी इस संबंध में विचारणीय है | मूल सामान्य 
में | वाक्य में उद्देश्य में विधेय की सत्ता प्रतिपादित होती है । इस वाक्य के अन्तिम 
री | वैकल्पिक वाकयात्मक रूपान्तरण में उद्देश्य की असत्ता एक विकल्प होता है। 
। | उदेश्य असत्‌ होने पर भी शेष विकल्प सत्य होने से वैकल्पिक वाक्य सत्य होता 
- | है इसका अर्थं यह हुआ कि उद्देश्यात विधेयसत्ता-बोधक वावय ही उद्देश्य में 
| विधेय की असत्ता बोधक वाकय में रूपान्तरणीय है । यह सरासर अनुभव -विरोधी 
गी | वात है। वकता को जो अर्थ विवक्षित है और जिसे उसके शब्द सामान्यतः प्रतिपा- 
EE दित करते हुँ oat को विपर्यस्त कर उसके विरुद्ध अर्थ को वक्ता या उसके वाक्यों पर 

१ | थॉपना तर्कसंगत कैसे हो सकता है? 
॥ 1 सामान्य वाक्यों के उक्त रूपान्तरण कें पक्ष में एक महत्त्वपूर्ण तक दिया जा 
2 | “al है जिसकी कुछ विस्तार से चर्चा करना आवश्यक है। वहू तक यह है कि 
ग्य वावयों में उद्देश्य-विधेय का जो सम्बन्ध प्रतिपादित होता है वह 


“माच्यदत्तिता-रूप नहीं होता । जैसे, मेज पर पुस्तक पड़ी हो तो पुस्तक का मेज 
ताव वृत्तिता (या संयोग-रूप) संबंध होगा । जब “सब मनुष्य नश्वर हैं ' ऐसा 
rs form किया जाता है तब मनुष्यों में नश्वरता रूप धर्म की वृत्तिता मात्र 
हों होती । ऐसे वाक्यो से यह सुचित या प्रतिपादित किया जाता है कि 
इसके उद्देश्य और विधेय का waa बाह्य (External) न हो कर आन्तरिक 
(es ) या ताकिक (००००९४५१1) है | अतः ' सब मनुष्य अत्तिवार्यतया 
3 दै ` ऐसा उक्त वाक्य का अथे करना चाहिए। इस वाबयार्थ-गर्भ अनि: 
जाता ३ अध को स्पष्ट करने के लिये ही आपाद्यापादकभाव का आश्रयण किया 
Be इससे यह अर्थ निकलता है कि न केवल सब मनुष्य वस्तुगत्पा नश्वर 
एक वे मनुष्य होने के कारण ही तश्वर हुँ ॥ 
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can सरे ८१ कळत विचा “नी 
इस तर्क के संबंध में दो-एक बातें विचारण 


सामान्य उद्देश्य तथा विधेय के सं अनिवार्य ही हों ऐ 
है। जैसे, ' सब हबशी काले हैं। इस वाक्य 


अनिवार्य है ऐसा कोई ag 
कोई gas अन्य वर्णीय भी 
सिद्ध होगा । लेकिन असत ता के काई 
आने का कोई कारण नहीं है । य 
प्राव-सददा आस्तिक संबंध हु । 
ऐसे संबंधों का भी प्रतिपादन हो सकता है । जैसे, ` सभी सुवर्णालंकार सुवर्ण हैं 
इस वाकय में गुवर्णालंकार- रूप उद्देश्य तथा सुवर्ण येय का संबंध कार्यकारण- 
भावात्मक हे । अन्य भी साहचर्यं उत्तरोत्त रता जैसे आन्तरिक संबंध हो सकते हैं। 


> परै 


ऱ्या 
ट 


हुआ करते ६। सामात्य ३ 


५० 


[ns fy Ne र 

ये ताकिक या आपाद्यापादक-भावात्मक नहीं होते । | 
उक्त कथन पर यह प्रतिवाद संभव है कि वस्तुत: झो सामान्य वाक्य (या ४ 
प्रतिन्नप्तियाँ! हैं कोई वा, उनमें उद्देश्य-विधेप i 
संबंध ताकिक ही हैं ' जेसे आपाततः 
सामान्य वाकय के अपवाद | 


सामान्य ही नहीं होगा | ठोक | 
है । तब प्रश्‍न हाँगा क्रि ' फिर व 


ही नहीं है? ' ' सब मनुष्य नश्वर हूँ? यह 


4 


दूसरी उक्त ताजिक aaa के बारे में विचारणीय सोघी-सादी बात यह है 
क्रि किसी तकंशाखी को यह अधिक्रार नहीं है कि वह गलत या सही अतो किक- 
सबि तिपादक सामान्य विधान करने से किसी को रोके । यदि कोई तित्दा करर 
के ही हेत कहे कि “सत्र अश्वेतवर्णीय मनुष्य असशय होते या पाये जाते है a | 
यहे कोई अनिवार्यता नहीं है कि वक्ता अश्वेतवर्णीयता तथा असभ्यता को ता | 


LS SS a ये. A oe 
होते ही हैं ' ऐसा वाक्य में प्रयोग किया जाय तो उसकी ताकिकता स्पष्ट i: ae 
सकती है । 3 


एक और भी बात ताफिकता के संबंध के विषय में ध्यात देते योग्य है 
धामान्य-प्रतिज्ञ प्त-गत उद्देश्य वाक्य तथा विधेय वाक्य का संबंध तार्किक a 
लिए विधेय ( वावय ) - रूप आपाद्य का उद्देश्य (वावय)-रूप आपादक में ae 


समावेश आवश्यक है, या सामान्य भाषात चाहिए | श 
ee: CC-0. In Public Domain. व वनम परिभाषात्मक होना ना हद 
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वाक्‍य के विश्लेषण से ही आपाद्य निर्गत हो या आपादक वाक्य में आपाद्य वाक्य 
गार्य हो तो इन दोनों में ताकिक संबंध होना संभव है। सामान्य वाकय उद्देश्य 
पद की परिभाषा या लक्षण का ही प्रतिपादक हो तब भी उद्देश्य वाक्य तथा 
विधेय-वावय के बीच ताकिक संबंध स्वीकाराह है । ' सब मनुष्य नश्वर हैं ' यह 
सामान्य वाक्य न परिभाषात्मक है न इसका उद्देश्य ' मनुष्य ' विधेय ' नश्वरता ' 
का समावेशी हे । मनुष्य नश्वर अवश्य है, लेकिन ' एक विचारशीज प्राणी ' इस 
मनुष्य शब्द के रूढ अर्थ में नश्वरता समाविष्ट नहीं है । ' प्राणी ' शब्द में भी 
'नश्वरता ' को समाविष्ट मानना आवश्यक नहीं है । इसका मतलब यह नहीं कि 
क्रि मनुष्य या अन्य प्राणी अमर भी होते हैं या हो सकते हें । पीछे बतायें मुताबिक 
प्राणित्व तथा नश्वरता के बीच कार्यकारणभाव, अविनाभाव जैसे भी संबंध-जो 
आधुनिक तर्कशास्त्र-सम्मत ताकिक संबंधों से भिन्न हैं - संभव हैं। मान भी लें कि 
उक्त संबंध तार्किक ही है तब एक और आपत्ति यह होगी कि सब सामान्य वाक्यों 


को पुनरुवत्यात्मक माचना पड जायगः। जैसे, ' सब त्रिकोण त्रिभुज होते हैं. इस 
वाक्य में त्रिकोणता से Prasat निष्कृत्य है, अतः त्रिभुजत्व त्रिकोणत्व में अन्तर्भूत 
है। इस कारण इस वाक्य के सांकेतिक रूप “सब ' क्षय ' क्ष हुँ" इस तरह होगा! 
मनुष्यत्व में नश्वरता अन्तर्भूत हो तो ' सब मनुष्य नश्वर हैं ' इसका भी उक्त सांके- 
तिक रूप उक्त जैसा ही होगा । 


आधुनिक तक शास्त्रीय सामान्य-वाक्य के विश्लेषण के पक्ष में एक बात अवश्य 

कही जा सकती है । वह यह है कि सामान्य-बाक्य गत सामान्य उद्देश्य पद का प्रयोग 
उद्य (वर्ग) के घटक सभी व्यक्तियों की सत्ता या प्रस्तुति की अपेक्ष नह 
करता भूत, भावि मनुष्य वर्तमान में नहीं हँ, वर्तमान में जो हैं उनमें से कुछ ही क” 
अता को ज्ञान हुआ करता है । यह असंभव नहीं कि वक्ता को अपने से भिन्ना 
on का प्रत्यक्ष ज्ञान ही न हो । ऐसी स्थिति में भी यदि वक्ता ' सब मनुष्य नश्वर 
हर; ऐसे वाक्य का प्रयोग करता है तो उस प्रयोग को असत्य मानने का कोई कारण 
a है। यह तो पार्यन्तिक स्थिति हुई । लेकिन सामान्य उद्देश्याँतगेत सभी व्यक्तियों 
भस्तुति सामान्य वाक्य की सत्यता के लिए कभी मी आवश्यक नहीं समझी 

ह सोचा जा सकता है कि सामान्य वाक्यो का ऐसा विश्लेषण किया 


जाती । अत: य 


चाय जो उद्देश्यो ने स्थितियो में 
प जी उद्देश्यों की सत्ता तया असत्ता इन दोनों स्थितियों में लागू हो। इस 


चार का प्रतिवाद पहले ही कर दिया गया है। कुछ उद्देश्य व्यक्तियों की प्रस्तुति 


या सत्ता) 


“सव घोडं न होने पर भी उद्देश्य मात्र की अप्रस्तुति साधारण सामान्य वाक्यों को 


उ डाके सींग लंबे होते हैं ' ऐसे वाक्यौं की पक्ति में ला बैठाएगी जो नितांत 


ql 
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4c परापशं । पा 
एक वात भौर बिसी भी अनुमान कै sil a 

नाण द्यापादक-भावात्मक होते हैँ । जैसे, ' यदि सव वर है 
वो आपाद्यापादक-भावात्मक बावयों के हो आधार पर कोई अनुमान नहीं निकृष्ट ae 
Hari उसके लिए ' सब्र स म हवै ऐसे 3 त विध्यात्मक निरपेक्ष विधान की तुस्‌ 
आवश्यकता होती है। इस प्रकार के विधान को आपाद्यापादकभाव विलयन er 
(Resolution of implication} कहा जाता हे बिना भापाद्यापादकभाव rah 

के चक्र शे निकल कर किसी निरपेक्ष fated तक a 

यदि सामान्य बायो को अनिवार्यतया आपाद्यापाद 

रूपान्तरणीय गाना जाय तो विधि-निपेधात्मक आनुमानिक निष्कर्ष कैसे प्राप्त हो वाह 

सकेंगे ? य़ा 

वस 

अब सामाध्य वाबय के विचार गा 

करेंगे] ' सब मनष्य हैं ' इस य के लिए हो 

"म, नश्वर के लिए oa’ तथा भाव के दु 

लिए “29 ' संकेत निर्धारित कर उक्त न तित किया जाएगा- तः 

% (क्ष) (R ADA क्ष) । इसको पढने का तरीका यह होगा : किसी भी वस्तु को को 

लें तो यदि उनमें से कोई मनुष्य र होगी ' । इस संक्रेतन प्रक्रिया : 

में अनेक आपत्तियाँ उठा किप्ती भी ' इस सामाल्य पद क 

की सामान्यता का $ (at) इस विशिष्ट संक्रेत से बया स्पष्टीकरण हुआ हैं यह की 

विशद नहीं होता । मल ' सब ' पद के और इस संकेत के अर्थ में क्या फक मा 

सब ' शब्द का अर्थ स्पष्ट हो ' करिसी भी वस्त 'या“ कोई भी वस्तु नए 

इसका भी अर्थ लगभग ने से उतना ही स्पष्ट या अस्पष्ट होगा । किन at 

विवाद 'सब' शब्द के अ रे में ही है जिसकी पीछे चर्चा की जा चुकी है। = 

“संब ' को केवल संकेतित कर देने से यह विवाद समाप्त नहीं हो जाता । $ (क्ष) टॅ 

को कोष्ठक के बाहर रखने ८1 मतलब यह हे कि कोष्ठक के भीतर के संधी | 
| और ag घटक 'क्ष' से वस्तमात्र ग्रहण किया जाथ। इससे यह अर्थं मिकलेगा q 
कि “कोई भी वस्तु 'म' हो तो वह ' न ' भी होगी । ” अत्र ' सक्षा '. ' नधा की ED 

जो सामान्यत: अथ होगा वह यह सही-सही नहीं होता क्योंकि यहाँ आपाद्यापादक- त्ति 

भाव न "स 'युषल क्ष तथा ' न युक्त दा के बीच में Bala’ या “न के बीच के 


में है। क्षयावस्तुमात्र का' म' होना ही वस्तमात्र Ha’ होने का ANE 

है । यह बात निदिष्ट संबेत से स्पष्ट नहीं होती । ७ (क्ष) संकेत का प्रयोग न क 

केवल ` (क्ष, भ> fet) न' संबेत के द्वारा भी जो भी मनुष्य है वह नश्वर 
: बात बतलाई जा सवती आपदि 
RR लक स्ह CC-0. In Bi Somat ERS RAE doin il 
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कृता के निर्धारक क्या हैं यह महत्त्वपूर्ण बात भी उक्त संकेत से स्पष्ट नहीं होती । 
re यदि द्रव्य हो तो बह मनुष्य भी हो सकता है । द्रव्य होने में मनुष्य होना 
अन्तर्गत है । किन्तु ' द्रक्षा ' , ' यक्ष ' का आपादक नहीं हो सकता । मतविशेषा- 
नुसार कुछ द्रव्य अविनाशी भी होते हैं। आपाद्यापादकमाव का विशेष धर्मो के 
द्वारा निर्धारण किए बिता यह बात स्पष्ट नहीं होती कि ‘a’ के द्रब्य 
होने में और 'स' के मनुष्य होने में द्रव्यत्व, मनुष्पत्य-हूप धर्मङ्रक्ष 
अन्तर है । 


‘(at)’ को (पुर्ण) सासान्यता-निदर्शेक (universal Quantifier) 
कहता भी तकंसंगत नहीं है। ' सब भनुष्य नश्वर हैं यह वाक्य कुछ ही वस्तुओं 
या प्राणियों की मनुष्यता तथा नश्वसर्ता प्रतिपादित करता है। संसार की संभी 
वस्तुएँ न मनुष्य होती हुँ न नश्वर । अतः यदि सभी वस्तुएं मनुष्य हो तो वे नश्वर 
भी होंगी यह कथन ही असंगत या असत्य सिद्ध होता है । ' यदि कोई वस्नु मनुष्य 

एसा कहें तो इस वाक्य में असत्यता ag! आयेगी । लेकिन तब ' कोई का 
अर्थ ' सभी ' से भिन्न होने से उसके लिए अन्य सवेत का प्रयोग करना होगा। 
सन्नी et’ के लिए“ % (क्ष) ' सकेत हो तो काईक्ष के लिए--- जिसका 
कोष्ठकान्तगत क्षा से निर्देश अभिप्रेत हे-- अन्य ही संकेत रूढ करता sta | इंकेतों 
के द्वारा जिस अथे को व्यवत करना है उसका विशद रूप इस का र होगा- ' संसार 
को सब वस्तुओं में स जो कोई वस्तु मनुष्य है वह्‌ नश्वर भी है'।' क्ष या वस्तु 
मात्र की (जो भनुष्य है) अतेकता का विचार करने पर, जो ' क्षा ' मनुष्य हैं वे ही 
WAT हे, इस तथ्य का प्रतिपादन करने के लिए वे ही का (क्ष के साथ) सकतक चिन्‌हू 
भी प्रयोग में लाना आवश्यक होगा । सभी वस्तुओं मे से हमें उन वस्तुओं का चयन 
करना है जो मनुष्य हैं और फिर यह बतलाना है कि ये हो वस्तुएं नश्वर भी हैं । 
भतः वस्तुमात्र के लिए यदि 'क्ष ' संकेत ही तो उनमें से चयन किए हुए वस्तुओं के 
लिए ' झा ' जैसा कोई संकेत हो सकता है । इसी संकेत को ' म ' और ' त ' के साथ 
प्रयोग करने पर ' वे ही ' का अर्थ उस से प्रकट हो सकता है । ऐसा करने में आप- 
त्ति यह है कि कोष्ठक के भीतर जो er’ संकेत दो बार प्रयुक्त हुआ है वह बाहर 
SUS ‘dar’ (वस्तुमात्ननिर्देशक | संकेत के स्कोप या विस्तार ते समाविष्ट नहीं 
हो सकता । 


भव तक पर्याप्त विरतार से सामान्य प्रतिज्ञाप्तियो या बावयों के आधुनिक 
“झालीय रूपान्तरण तथा संकेतन के दोषों तथा न्यूनताओं पर प्रकाश ड.ला गया। 
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अब हम भारतीय तर्क या नव्य-स्याय के द्वारा सामान्य प्रतिज्ञप्तियों का कसा विशले= 
षण किया जाता है इसको विशद करेंगे। पहली वात जो नव्य-न्याय तथा अर्वाचीन 
धिएलेषणों को अलगाती है वह उद्देश्य सत्ता की सामाग्य प्रतिज्ञप्ति के लिए पूर्वा- 
पेक्षा (Existetial Import) है । ' सब मनुष्य नश्वर हँ ' यह वाक्य तभी सत्य हो 
सकता है जब मनुष्य सत्‌ हों, कभ'-न-कभी विद्यमान हों । अत्यन्तासत्‌, काल्पनिक 
घोडे के सींग जैसे अलीकों के संबंध में कभी सामान्य विधान संभव नहीं । किन्तु 
यह आवश्यक नहीं in सब मनुष्य एक ही समय (या एक ही स्थान में) 


नव्य-न्याय के विश्लेषण की दूसरी भिन्नता यह है कि इसके 
विधेय का संबंध (निरपेक्ष) सत्त्व-रूप (विधेय का उद्देश्य में) 


आपाद्यापादकभावात्मक नहीं | अतः यह संबंध ताकिक मानने की 
नहीं । 


इस विश्लेषण की तीसरी भिन्नता इस के द्वारा किए जाने वाले सामान्यता के 
स्पष्टीकरण की है । मनुष्य मात्र वृत्ति मनुष्यत्व मनुष्यों की नश्वरता का निर्धारक 
या अवच्छदक (नव्य-त्याय की परिभाषा में) है । इस कथन का सोधे शब्दों में यह 
अर्थ है कि कोई भी प्राणी मनुष्य होने के कारण नश्वर है । (इससे यह अर्थ नहीं 
निकालना चाहिए कि ' नश्वरता ' ' मनुष्य की परिभाषा का अंग है ।) जँसे सभी 
मनुष्य मनुष्य होने के कारण नश्वर हैं वसे ही एक मनुष्य व्यक्ति भी मनुष्यता 
से युक्त होने कारण ही नश्वर कहेलाएगा । कोई विशेष व्यक्ति होना मनुष्य 
व्यक्ति की नश्वरता का निर्धारक नहीं है । व्यक्तिविशेष की नश्वरता हो, कुछ 
मानव-समूहों की वह्‌ हो या मनृष्यमाश्र की हो, मनुष्यगत नश्वरता का निर्धारक 
या अवच्छेदक मनुष्यत्व ही होगा । यदि कहें कि मनुष्य प्राणि होने के कारण al 
नश्वर है, समझदार या वुद्धिमान्‌ होते के कारण नहीं तो प्राणित्व को ही मनुष्य 
की नश्वरता का निर्धारक समझना उचित होगा । तब ' सब मनष्य नश्वर हैं” इस 
कथन का अर्थ ' मतृष्यत्वः्यापक नश्वरता है' ऐसा होगा । र 


इस विश्लेषण के अनुसार सामान्यता का संबंध मनष्य व्यवितयों से नहीं है! 
ऐसा समझने के कारण ही आधुनिक तकं का सामान्यता का विश्लेषण तथा संकेतन 
दोनों असंगत तथा निरर्थक भी (ऊपर बताये मुताबिक) साबित होते हूँ । मनुष्यत्व 
जैसा मनुष्यमात्रतिष्ठ सामान्य धर्म उक्त सामाः; वाकय में उद्देश्यता का अवच्छेदक | 
होने के कारण सेली. इकार कोउ्ामीम्यशप ६०९७६६९०३१९ होते पर | 
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१ सामान्य विधान की सत्यता मानने के पीछे आधुनिक तकंशास्त्रियों की वस्तु- 
ps आपाद्यापादक-भाव संबंधी विचित्र धारणा है । (यह भी आक्षेपार्ह है किन 

इसकी चर्चा करने का यहाँ अवसर नहीं ३ i) तथापि सामान्य उद्देश्य के अन्तर्गत 
सभी उद्देश्य वस्तुओं की सत्ता सामान्‍य वाक्य की सत्यता के लिए अपेक्षित नहीं 
इतनी बात के संबंध में सब्य-स्याय तथा आधुनिक पश्चिमी तर्कशास्त्र में र्तक्य हो 
सकता है। उद्देश्य अत्पन्तासत्‌ होने पर भी सामान्य विधान की सत्यता भंग नह 

होती इस सर्व जनानुधव«विदद्ध मत को टी: नव्य-ऱ्याय अस्वीकार 
करता है | 


अवच्छे दाः के द्वारा सामास्यता का कंसे स्पष्टीकरण होता हैँ इस 
बात को विशद करने के लिए दी-एक उदा | । जसे, ' सब मनुष्य चतुर होते 
हुँ' यह भी सामान्य वाक्य है किन्तु असत्य है । इसको थसत्यता का वास्तबिक 
कारण सब मनुष्य चतुर न होना यह जरूर है । (किन्तु सब मनुष्य कभी एक साथ 
संसार में नहीं रहते इससे कुछ मनुष्यों का चतुर न होना शायद सामान्यता का 
बाधक त माना जाय ।) नव्य-न्याय की परिभाषानुसार इस बात का वणन इस 
प्रकार होगा - ' चातुये रूप जो विधेय है उसकी कुछ ही मनुष्या से विद्यमान जी 
उद्श्यता हे उसका अवच्छदक AT रूप सामान्य धर्म नहीं है। या बुद्धिमत्व 
WHA मनुष्यत्व ही इस उद्देश्यता का अवच्छेदक हे क्योंकि बुद्धिमान्‌ दवोने के कारण 
ही मनुष्य चतुर होते हैं। 


[द्‌ 


आधुनिक तर्कशास्त्रियो ने सामान्यता का सांकेतिक स्पष्टीकरण $ (क्षा) क्ष 
जैसे ' सब ” इस शब्द के अर्थ को ही संकेत के हारा दुहरा कर ( % (दा) के 
Universal operator/Quantifier कहने का मतलब सब वस्त ' इतना al 

सब ' का स्पष्टीकरण नहीं है।) तथा आपाद्यापादकभाब संबंध का आस्तित्व 
(00908 ) के लिए प्रयुक्त कर किया । सामान्यता न बस्तु-साबल्य पर निर्भर 
करती हैन धर्मो के आपाद्यापादकभाव पर | सामान्य धर्म उददेश्यताबच्छेदक होने 
$ कारण ही वाक्य सामान्य हुओ करता है । सामान्य वाक्यों में जो उद्देश्य-विधेय- 
भाव विवक्षित होता है तथा सामान्यतया प्रतीत होता है उका अपलाप करते का 
कोई कारण नव्य-न्याय नहीं मानवा । आधुनिक तरकंशास्थ इस उद्दश्यभाव को ती 
भापाद्यापादकभाव मे बदल देता है किन्तु Rat’ “ नक्षा ' के रूप मे उसी उद्देश्य- 


के तक्षेशास्त्र को कैसे हिचकिचाहट नहीं होती यह समझ में नहीं. 
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नव्य-व्याय का सामान्यता का विवेचन बहुत कुछ उसके विशेष प्रतिज्ञप्तियों 
के विवेचन से सम्बद्ध है । इस निबंध में केवल सामान्य प्रतिज्ञप्तिथों या वाक्यों 
की तलनात्मक चर्चा ही प्रस्तुत थी । बिशेष कर हमें आधुनिक तर्क शास्त्रीय सामा: 
त्यता का विश्लेषण तथा संकेतन की त्रुटियों पर ही प्रकाश डालना था। यह भी 
दर्शाता हमारा उद्देश्य था कि संकेतों के प्रयोग से विचार-विश्लेषण या प्रतिपादन 
में अन्यूनानतिरिवतता नहीं आती । नव्य-च्याय की परिभाषा का प्रयोग करते हुए 
* सब मनुष्य नश्वर हैं” इस कथन को ' मनुष्यत्वावच्छिन्न उद्देश्यता निरूपित fad. 
यतावत्‌ नश्वरम्‌ ' इस परिष्कृत रूप में जसे अन्यूनानतिरिक्त या नपेतुले ढंग से 
प्रस्तुत करना संभव है dar पीछे बताए मृताबिक $ क्षे (Het नक्षा) इस 
सांकेतिक प्रक्रिया से कदापि संभव नहीं । 


' ऑफेक्शन ' नारादणशास््री द्राविड 
४७४ अ, प्रोफेससं कालोनी 
हनुमान नगर 

नागपुर- ४४०००९ 
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नव्यन्न्याय के पारिभाषिक पदाधे (७) 


अभावीय प्रतियोगिता 


qa लेख में व्यधिकरणत्रर्मावछिन्न प्रतियोगिता की चर्चा की गयी थी । 
सोन्दड उपाध्याय व्यधिकरणवर्मावच्छिन्न अभाव स्वीकार करते हैं तो गंगेशो- 
पाध्याय उसका खण्डन यह कह कर करते हैं कि प्रतियोगि में न रहने वाला aA 
(तत्त्व) प्रतियोगिता का नियामक (अवच्छेदक) नहीं होता है । १ इसलिये 
घटत्वेन अर्थात्‌ घटत्व के रूप से पट का अमाव कोई वस्तु नही है । घटत्व पट में ' |. 
रहने वाली प्रतियोगिता का व्यधिक्ररण धमं होने से उपका {याते पट में रहने I 
वाली प्रतियोगिता का) अवच्छेदक नहीं होता है । इस तरह आचार्य गंगेशके ५ 
द्वारा उक्त प्रतियोगिता का खण्डन होने पर भी दोधिति-कार रघुनाथ शिरोमणि 
ने यह कह कर कि “ यदि लोगों का ' घटत्वेन पटो नास्ति ' यह अनुभव यथार्थे 
भनुभव से सम्बन्धित है तो उसका खण्डन गोर्वाण-गुझ के लिये भी सम्भव नहीं 
है" २ उक्त अभावीय प्रतियोगिता के ऊपर प्रामाणिकता का ठप्पा लगा दिया 
है। अत: प्रश्न यह उपस्थित होता है कि क्या सोन्दड उपाध्याय, गंगेशोपाध्याय 
तथा रघुनाथ शिरोर्माण में व्यधिकरणधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिता के बारे में कोई 
ऐसा मौलिक मतभेद है कि जिसका संगत रीति से विचार ही किया न जा सके? 
इस प्रश्न को ले कर अभावीय प्रतियोगिता के कुछ पहलुओं की चर्चा इस लेख में 
भस्तुत को है । 


यद्यपि गंगेशोपाध्याय ने व्यधिकरणधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिता वाले अभाव 
का खण्डन किया है तथापि व्यधिकरण-सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता के बारे 
में वे मौन है । प्रतियोगिता जिस प्रकार धर्म से नियमित होती है उसी प्रकार 
सम्बन्ध से भी नियमित होतीं है यह पहले ही बताया जा चुका है । सामान्य रूप 
से किती का अभाव कहीं नहीं होता है । किसी न किती सम्बन्ध से वस्तु हूर 
'गेगह होती है । अतः अभाव को किसी सम्वन्ध से ही स्वीकार करना पड़ता है, 
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वाले अरम से 
प्रतियोगि जिस सम्बन्ध से नहों रह 
हो सकती है । उदाहरणाथ, जिस अप 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव ह उक्षा अकार समव त्व का अभाव 
व्यध्िकरण सम्बन्ध से वियम श्रातियाशगता का ४ | वाच्यत्व जो कि 
नैयायिक मत में ईश्वरेच्छा विषयत रूप है समदाय सम्बन्ध से कहीं पर भी नहीं 
रहता है । विषयता आदि पदार्थं स्वरूप सम्बन्ध से ही आश्रित होते है, ऐसा 
नैयाथिकों का मत है । (स्वरूप सम्वन्ध की चर्चा आग यः की जायेगी ।) 


अत: समवाय सम्बन्ध वाच्यत्त की दृ!ण्ट से : जो बस्तु 
विकरण सम्बन्ध होता 


कभी कहीं भी जिस सम्बन्ध से नठा रहुता वह 
हैं। इस aise स समवाय च्यत का व्याबकरण सम्बन्ध हैं । उस सम्बन्ध 
से वाच्यत्व रूप प्रतियोगि कहीं पर मो न रहन के कारण समवायेच वाच्यत्व का 


अभाव व्यधिकरण मम्बन्ध से अवच्छिन्न प्रतियोगिता वाला अभाव ह्‌ अभाव 
भी समवायित्वैन वाच्यत्वाभाव के समान ही सर्वत्र विद्यमात होने वाला 
केवलान्वयि अभाव है । 


यंगेश न ' प्रतियोग्यवृत्तिकच धर्मो न प्रतियोगितावच्छेदक: ' कह कर 
व्यविकरणधर्मावच्छिन्नाभाव का खण्डन किया है, परन्त व्यधिकरण-सम्बन्ध 


ौिछन्नाभाव का खण्डन नहीं किया । (यदि उन्होंने ऐसा fear होता तो उनके 
मत में व्यांधकरणाभाव नास को काई चीज ही शब नहीं रह जातो । ) इससे 


उनके टोकाकारो और उपटाकाकारों ने व्यधिकरणसम्बन्धावच्छिन्नाभाव का 
समथंन किया है ऐसा प्रतीत होता है । जगदीश ४ ने व्यधिक्रण के प्रथम लक्षण 
में “ जिस अम्बन्ध से व्यापकता (बतायी गयी ह) उसो सम्बन्ध से प्रतियोगः 
सामानाधिकटण्य न कहते पर व्यधिकरणसम्वन्धावञ्छिन्नाभाव को लेकर व्यरिः 
करणधर्मावच्छिन्ना माव को लिये बिता ही व्याप्त का लक्षण समन्वित हो जानें से 
गंगेश के ' प्रतियोग्यवृत्तिश्च ' इस ग्रम्थांश को दूबकता समाप्त हो जाती है” 
एसा कह कर व्यविकरणसम्बन्धावच्छिन्नाभाव का समर्थन किया है । इसका 
तात्पर्यं यह यविकरणसम्वन्धावच्छिन्नाभाव मान्य होने पर भी व्याप्ति के 
उक्त पारिभाषिक लक्षण के सन्दर्भ में उसका ग्रहण मान्य नहीं है । समानाधिः 
करण सम्बन्ध से प्रतियोगिता नियमित होती है यह मानना अनिवार है, अन्यथा 
बाध-बुद्धि के साथ प्र तिवध्य-प्रतिवन्धक-भाव नहीं बनेगा । बाब-ज्ञात में जो प्रति” 
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बत्धकता होती है त प से नियमित होती है । अन्यथा एक सम्त्रन्ध 

से होते बाला अभाव का ज्ञान भी संयोग समवायादि सभी सम्बन्धों से प्रनियोगि- 


ज्ञान का प्रतिबध्य होने लगेगा और यह अनुभव के विरुद्ध होगा अतः प्रति- 
ग्रोगिता को सम्बन्ध-बिशेष से नियमित माना जाता है । तथापि प्रतियोगिता को 
व्यधिकरण सम्बन्ध से नियमित मानने में क्या युवित है? कहा जाता है कि 
५ प्रतियोग्य मावान्बयौ तुल्ययोगञ्षेमौ ” जिसका तात्पर्यं यह है कि जिस सम्बन्ध से 
जिस स्थान पर जिस रूप में जो वस्तु निषेध वाचक शब्द के न रहने पर प्रतीत 
होती है Sal स्थान पर faga की अवस्था सें उती सम्बन्ध से नियमित तथा 
उसी धर्म से नियमित प्रतियोगिता वाला उस वस्तु का अभाव प्रतीत होता है। * 
जैसे, भूतल पर संयोग सम्वन्ध से घट रहने पर भतल पर घट की प्रतीति होती 

है और भूतल पर संयोग से घट के न रहने पर घटाभाव की प्रतीति होती है । 

तात्पर्य यह हे कि जिस सम्बन्ध से घटवत्ता प्रतीत होती है उक्षो सम्बन्ध से 

नियमित प्रतियागिता वाला अभाव जब प्रतीत होता हे तभी उन प्रतीतियों में 

प्रतिबध्य-प्रतिवन्धक भाव होता हे । परन्तु अब यहाँ प्रश्‍न ag है कि क्या किसी 

को समवाय सम्बन्ध से वाच्यत्व का अस्तित्व प्रतीत होता है? यदि नहीं तो 

वाच्यत्वाभाव को प्रतियोगिता को समवाय सम्बन्ध से नियमित क्यों माचा जाय! 

इस सम्बन्ध में नैयायिको का कथन हैं कि ' घटत्वेन वाच्यत्वं वास्ति ' इस प्रतीति 
के अनुरोध से से व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव स्वीकार किया जाता है उती 

तरह ' समवाधेन बाच्मत्यं नास्ति ' इस प्रतीति क आधार पर समवायेन वाच्य- 
त्वाभाव को स्वीकार करना चाहिये । जिस प्रकार | भूतलं संयोगेन घटवत्‌ ' एसी 
बुद्धि होते पर ' भूतल संघागत घटाभाववत्‌ ' ऐसी बुद्धि नहीं होती है वंसे ही 
* घट; समवायेन वाच्यत्ववान्‌ ' यह बुद्धि होते पर ' घटः समवायेन वाच्यत्वा- 
भाववान्‌ ' इस प्रकार की बुद्धि नही होती है । यह बात दूसरी है कि * घट: 
समवायेन वाच्यत्ववान्‌ ' यह बुद्धि प्रमा है या अप्रमा इसका विचार यहाँ अप्रस्तुत 
है। वृद्धि चाहे प्रमात्मक हो या प्रमात्मक (याने अश्रमात्मक), प्रतिबध्य- 
प्रतिबन्धकब्भाव में कोई अन्तर नहीं पड़ता है । इसालये प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक- 
भाव के अनुरोध से व्यधिकरण सम्बन्ध से नियमित प्रतियोगिता मानता आवश्यक 
है । केवलान्वयि अभाव के सन्दभ में तद्वत्ता-बुद्धि भ्रमात्मक लेने पर प्रतिबध्य- 
१तिबन्ध्षक-भाव में कोई बाधा नहीं उत्पन्न होती है। जैसे, “ घटत्वेन वाच्यत्वं 
अस्ति ” इस बुद्धि के होने पर “ घटत्वेन वाच्यत्वन्नास्ति ” यह बुद्धि नहीं होती 


६ 5 ERS, त्य - 
` उती प्रकार “ समवायेन वाच्यत्वं afer” यह बुद्धि होने पर “ समवायेन 


पत्वंन ” fe we a ही होती है अनु 4 
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१३४ परामर्श 
पर वहां उक्त प्रकार का प्रतिबध्य-प तियन्धकन्भाव सावना आवश्यक हे! यही 
ने ' धनी त्‌” इस स्थल में व्यधिकरण- 


कारण है कि जगदीश “ने “घना 


४ Cex oy थी > Sore कोक 
रि सिव्याध्ति प्रशत वी हे । व्याप्ति के 


सम्बन्त्रावच्छिन्ताभाब का ले कर आत 
साध्याभाव को साध्यतावच्छेदक सम्ब 
o घनी चंत्रत्वात ” में अव्याप्ति होती है क्योकि वृत्यनियामक स्वामित्व सम्बन्ध 
से प्रिया मिता अप्रसिद्ध होती है। वुत्यनियामक सम्बन्ध प्रतियोगिता का 
अवच्छेदक नही होता दै यहू पहले ही बतलाया जा चुका हैं। ६ लिये साध्याभाव 
को साध्यतावच्छेदक सम्बन्ध से भिन्न समाताधिकरण सम्बन्ध से अनवच्छिन्न 


प्रतियोगिता वाला कहने पर उपर्युक्त “ धनी द्रव्यत्वात्‌ " में व्यधिकरण सम्बन्ध 
स नियमित प्रतियोगिता वाला अभाव ले कर अतिव्या।प्त होती है । 


सिद्धान्त-व्याप्ति के सम्बत्ध-धामिक उभयामाव-घटित लक्षण सें " यादृश 
प्रतियोगितावच्छेदकावच्छिन्न प्रतियोगित्वम्‌ ” तथा “ हेल्वश्विक रणी भूत यत्किञ्चि- 
दृव्यवत्यनुयोगित्वम्‌ ” इन दोनों का जो उभयाभाव लेता है वहू स्वरूप सम्बन्ध से 
लिया जाना चाहिये, क्यों हि समवाय सम्बन्ध से उक्त प्रतियोगित्व और अनुयोगित्व 
का अमाव सम्बन्ध मात्र में होते से सदहेतु मात्र मे अव्याप्ति होती हे । “ तात्ययं 
यह हे कि समवाय सम्बन्ध से प्रतियोगित्व तथा अनुयोगित्व का अभाव व्यधि- 
करणसम्बन्धावच्छिन्नाभाव होने से वह केवलान्वयी हे; प्रतियोगित्व तथा अनु- 
योगित्व समवाय सम्बन्ध से कहीं नहीं रहते, उनका अभाव सर्वत्र होता है | 


इस प्रकार व्यधिक रणसम्बंधावच्छिन्नाभाव का समर्थन प्रायः सभी नेयायिकों 
ने किया हैं | व्यधिकरणधर्पावच्छिन्नाभाव के खण्डत में जो तह गंगशोपाध्याया ने 
प्रश्तुत किया है वह यहाँ लागू नहीं होता । अभाव के ज्ञान के लिये प्रतियोगिताव- 
च्छेदक प्रकारक प्रतियोगि-ज्ञान कारण होने से व्यविकरणधर्पावच्छिन्न प्रतियोगिता 
वाले अभाव-ज्ञान के पुवं उक्त प्रतियोगि का ज्ञान न होते से (घटत्वेन पटो 
नास्ति) घटत्व के रूप में पट नहीं है यह प्रतीति सम्भव नहीं है, परन्तु “ समः 
वायेन वाच्यत्वं नास्ति ” ag प्रतीति होने में कोई बाधा नहीं है । क्योंकि उसके 
qa प्रतियोगितावच्छेदक वाच्यत्वप्रकारक प्रतियोगि का ज्ञान विद्यमान है । 
“ समवायेन वाच्यत्व नहीं है' यहाँ भ्रम रूप से वाच्यत्व समवाय सम्बन्ध से रहता 
है यह तद्वत्ता ज्ञान होते में कोई बाधा नहीं है । एसी परिस्थिति में व्यधिकरणः 
सम्बन्धावच्छिन्नाभाव स्वोकार करने में भी कोई बाधा दृष्टिगोचर नहीं होती है । 
अतः उक्त अभाव का निषेध गंगेश भादि ने किया है ऐसा माता ठीक नहीं है 


सायुरी के व्याप्तिपञ्चक में मथुरानाथ ने भी इसे स्वीकार किया है । 
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व्यधिक्रःणसम्वन्धावच्छिन्नाभाव के समान ही प्रतीति क्रे आधार पर 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नावच्छेदकताक प्रतियोगिताक अन्योन्याभाव भी सिद्ध होता 
है! ५ समवायितया वाच न्‌ का भेद पक्षवर मिएर ने स्वीकार किया है! 
जैसे, धूमवान्‌ में वहिनत्वेत्न घट नहीं है यह प्रतीति होती है उसी प्रकार धूमवान्‌ 
वहिनत्वेन घटवान्‌ नहीं है यह भी प्रतीति होती है । एक प्रतीति में प्रतियोगिता 
व्यधिकरण धर्म से नियमित है तो दूसरी प्रतीलि में प्रतियोगितावच्छेदकता 
(जिसका विवेचन आगे किया जाएगा) व्यधिकरण घमं से नियन्त्रित है 


हः 


व्यधिकरणध्र्मावच्छिन्नाभाव की प्रतियोगिता अतिरिक्‍त है; वह प्रतियोगी 
रूप या प्रतिथोगितावच्छेदक रूप नहीं हे यह बात पहले कही जा चुकी है । 
व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव के सम्बन्ध में विवाद हे वह भी उसकी अतिरिक्त 
प्रतियोगिता को ले कर ही है । इसलिये कुछ लोगों ने ' अतिरिक्त प्रतियोगिताक 
अभावत्वम्‌ ' यह व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नाभाव का लक्षण किया है। १० व्यधि- 
करणधर्मावच्छिन्ना भाव की प्रतियोगिता अतिरिक्त होते पर भी सभी प्रतियोगियों 
में वह एक नहीं है, अपितु वह स्वाश्रय-प्रतियोगियो के भेद से भिन्न-भिन्न है। ? ? 


यह पहले कहा जा चुका है कि ध्वंस और प्रागभाव की प्रतियोगिता व्यधिकरण 

या समानाधिकरण संबंध से नियमित नहीं होती है। इसलिए व्यधिकरणसंबंधा- 
वच्छिन्नाभाव हमेशा अत्यन्तानाव ही होता है । अन्योन्याभाव की प्रतियोगिता 
हमेशा तादात्म्य संबंध से नियन्त्रित होती है । इसलिए व्यधिकरणमसंबंधावच्छिन्न 
अन्योन्याभाव भी नहीं होता है । परंतु अत्यन्ताभाव संसर्गाभाव का एक प्रकार हे 
और संसर्गाभाव का लक्षण है ' स्वीय प्रतियोगिता के नियंत्रक संबंध से जो प्रति- 
योगि का आरोप होता है उस आरोप से उत्पन्न प्रतीति का विषय होने वाला 
अभाव” १२ | इस लक्षण में gaa संबंध तादात्म्य से भिन्न संबंध लेता चाहिए । 
परंतु प्रश्न यह है कि यह लक्षण प्रागभाव तया ध्वंस में कैसे घटित होगा ? क्यों 
कि ध्वंस की या प्रागभाव की प्रतियोगिता का कोई नियामक संबंध होता ही नहीं 
है। इस विषय में प्राचीन वैयायिकों का कथत है £5 ध्वंस और प्रागभाव के संदर्भ 
में उत्तर-काल और पूर्व-काल ही करमशः प्रतियोगिता के नियामक संबंध हैं, और 
हीं संत्रंधों से प्रतियोगियों का आरोप प्रागभाव और ध्वंस के प्रत्यक्षा का कारण 
होने से संसर्गाभाव के उक्त लक्षण की उनमें अतिशयाप्ति नहीं होती है । ११ “यह 
इप समय यदि स्वाश्रयोत्तर कालिक संबंध से घठवान होता तो घटवान्‌ के रूप में 
उपलब्ध होता ' इस प्रकार का प्रतियोगि का आरोप ध्वंस के प्रत्यक्ष में कारण 
होता है, और sat प्रकार * यह इस समय स्वाश्नयपूर्वकालिक संबंध से घटवान्‌ 
होता तो घटवान्‌ के रूप मं उपलब्ध होता ' इस प्रकार का प्रतियोगि का आरोप 
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प्रागभाव के प्रत्यक्ष में कारण होता है । इस प्रकार उत्तरकाल और पुवेकाल उक्त 
संबंधों के घटक होने से क्रमशः ध्वंस और प्रागभाव की प्रतियोगिता के अवच्छेदक 
संबंध होते हैं। अत: ध्वंस और प्रागभाव की प्रतियोगिता संबंधावच्छिन्न होती है। 
उक्त संबंधों से उक्त प्रतियोगिताएँ अवच्छिन्न होने पर भी वे व्यधिकरणसंबंधा- 
वछिन्न नहीं होती हैं यह सत्य है । दूसरी बात यह है कि उक्त प्रकार का संसर्गा 
शाव का लक्षण सभी गैयायिकों को मात्य नहीं है । वे asnaafe में प्रतियोगि 
के आरोप को कारण नहीं मानते । इसलिए संसर्गाभाव क 
मान्य नहीं है । वे भेदिन्नाभाव यही संसर्गाभाव का लक्षण करते हैं और उसमें 
जो नित्याभाव है वह अत्यन्त ।वच्छिन्च प्रतियोगिता 
बाला अभाव या अनुयोगिता अन्योन्याशाव 
प्रागच्चाव की प्रति- 
है यही मानना 


उवत लक्षण उ ऱ्ह 


व ह | नेद्‌ तादात्म्य 


eit ४ अनुवोमिता- 


मानते का कारण स्पष्ट किया जा चुका Fi अत: ध्वंस आ 


र्‌ 
गी 


योगिता किसी भी संबंध से अवच्छिन्न नही हो 
उचित है। 


प्रतियोगिता के संबंध में इस प्रकार के विवेचन के पश्चात्‌ एक प्रश्‍न पर 
विचार करना आवश्यक हो जाता है कि क्या प्रतियोगिता धर्म है, या संबंध 
है, या दोनों हैं ? इसका तात्पर्य यह है कि प्रतियोगिता का संसर्गतया भान होता 
है या प्रकारतया ? नैयायिक प्रतियोगिता आदि को संबंध के रूप में भी स्वीकार 
करते हैं जब हम कहते हैं कि“ भूतल पर घट का अभाव है” तो घट और 
अभाव के बीच में ' का ' इस शब्द का प्रयोग करते हैं जो कि ' षष्ठी 7 विभक्ति 
का प्रत्यय हे तथा वह संबंध का वाचक होता है । अतः “ घट का अभाव ' से घट 
और अभाव इनके बीच में होने वाले संबंध का बोध होता है। लेकिन वह संबंध 
कौनसा है ? प्रसिद्ध संयोग आदि में से कोई संबंध वहाँ नहीं है । अतः वहाँ एक 
अतिरित्रत सम्बन्ध माना जाना चाहिए | चूंकि घट अभाव का प्रतियोगी है अत 
घट के साथ अभाव का सम्बन्ध प्रतियोगिता सम्बन्ध हे तथा अभाव के साथ घट 
का सम्बन्ध अनृयोगिता सबध हे । यदि प्रतियोगिता आदि को सम्बन्ध 
न स्वीकार करें तो “ घटो नास्ति” इस वाक्य से शब्द-बोध ही नहीं 
होगा । 


शब्द-बोध दो प्रकार का होता है : अभेद सम्बन्ध विषयक तथा भेद संबंध 
विषयक । भेद संबंधों में आाधार-आधेय भाव, प्रतियोगी- अनयोगीमाव और विषय 
विषयीभाव इत्यादि होते हैँ । १५ आधाराधेय भाव से आधारता तथा आधेयता! 
` प्रतियोगी-अनुयोगीभाव से प्रतियोगिता तथा अनयोगिता आदि प्रत्येक का सवै 
© STH ग्रहण किया जाता है । इस “ दिशिष्टवृद्धिनियामक्रत्व " यह जी सम्बत 
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प्रतियोगिता, अनुयोगिता भादि को सम्बन्ध 


परन्तु प्रश्‍न होता है कि प्रतियोगिता में दिष्ठत्व 
उत्पन्न नहीं होता के सम्बन्ध की प्राथमिक शर्ते हे । घटाभाव की 
प्रतियोगिता वेवल घट में रहती है व सें नहीं रहती । अतः दो में न रहने से 
उसे सम्बन्ध कंसे कहा जाय ” इस विषय मे नैयायिकों के नवीन मत भें अभृयोगी- 
निष्ठ-धर्म ही संसभ हे, B85 होने की आवश्यकता नहीं है । १६ परन्तु नैया- 
यिको के शाची मत में आधारता निरूपित आधेयता, अनुयोगिता निरूपित 
प्रतियोगिता आदि सम्बन्ध होते हैं । अतः उनके द्विष्ठ होने में कोई आपत्ति नहीँ 
है । "० 


र 


‘aaa न घट: , ` घटो न पट: यहाँ नञ्मर्थ अभाव के साथ घट का 
प्रतियोगिता सम्बन्ध से ही अन्वय होता हे । भूतल पर प्रतियोगिता सम्बन्ध से घट- 
युक्त अभाव है इस प्रकार का शाब्दबोध उक्त प्रथम वाबय से होता है, तथा * घटो 
न पट: ' इस aay से घट का प्रतियोगिता सम्बन्ध से भेद में तथा भेद का स्वरूप 
सम्बन्ध से घट में अन्वय होता है । इसके फलस्वरूप ' प्रतियोगिता सम्बन्ध से 
घटविशिष्ट भेदवान्‌ पट है ' इस प्रकार का शाब्दबोध उक्त वाक्य से उत्पन्न 
होता है । - 

यहाँ यह ज्ञातव्य है क्रि ऐसा एक नियम है जिसके अनुसार “ नन्‌ ' (निषेध) 
के न रहने पर जिस स्थान में जिस सम्बन्ध से जिस वस्तु की आश्रयता प्रतीत 
होती है उसी स्थान Hag fata) के रहेने पर उसी सम्बन्ध से उस बस्तु का 
अभाव प्रतीत होता है । “८ “ भूतले घटः ” कहने पर यदि “ भूतलवृत्तितावान्‌ 
घटः ” यह बोध होता है तो " घतले न घट: ” कहने पर प्रतियोगिता सम्बन्ध से 

भूतलवृत्तिताविशिष्टाभाववान्‌ घट है ” यह बोध होगा । 


सादश्य के साथ भी प्रतियोगिता सम्बन्ध होता है ! ' मुखचन्द्र: ' यहाँ चन्द्र 
सदृश मख यह बोध होने से ace का प्रतियोगिता सम्बन्ध से सादृश्य के साथ 
अन्वय हो कर प्रतियोगिता संबंध से चद्धविशिष्ट सादृश्य-युवत्त मुख का बोध 
होता है । १९ सादश्य का प्रतियोगी चंद्र होने से उसके साथ चंद्र का प्रतियोगिता | 
संबंध है तथा सादण्य का अनयोगी मख होते से उसके साथ चंद्र का अनुयोगिता | 
सब्रध है । 


प्राचीन वैयायिक प्रकारता आदि को सम्बन्ध नहीं मानते | उनके मत भें | 


प्रतियोगिता आदि जितने पदार्थ हैं वे संबंध नहीं हैं क्योंकि विशिष्ट बुद्धि ar 
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Re Stee ee 3 fi जो बंध होग 7 उससे x रि | ल 
नियामक ही संबंध कहलाता है। उनका कथन है कि जो संबंध git उससे विशिष्ट 


बदि अवश्य उपपन्न होगी । विशिष्ट वुद्धि मत्वर्थेक प्रयोग से जाती | वाः 
जाती हैं, जैसे, (sda: वनिहमात या ` रूपवान्‌ घटः ' इत्यादि । कोई भी के | 
। वहिनिमत्‌ ज्ञान ' या ' वनिह्मान्‌ अभाव ' इत्यादि प्रकार “को प्रामाणिक प्रयोग । र 
नहीं करता । इसलिए विषयता और प्रतियोगिता ह दि संबंध नहीं हैं । हमें जो | जा 
' बहिन जानामि ' अर्थात्‌ ` मैं वनिह को जानता हूँ ', या ' पवते बनिहर्नास्ति " चन 
याने ' पर्वत पर अग्नि नहीं हैं” इस प्रकार का अनुभव होता है उन प्रतीतियों के तिः 
आधार पर प्रतियोगिता और विषयता आदि के संबंध होने का प्रमाण नहीं मिलता | भूत 
है । द्वितीया (जैसे, विग जानामि) या प्रथमा (जैने अस्तिर्नास्ति) विश्वितियाँ जव 
संबंध की बोधक नहीँ होती हैं । शान और अभाव का जो प्रत्यक्ष होता है | भ 
वहाँ विषयता और प्रतियोगिता प्रकार के रूप में ही भासित होती हे संसगं के a 
रूप में नहीं । २० | प्रि 

परन्तु प्राचीन नैयायिकों का यह मत आधुनिक नव्य-तैयायिकों को माध्य र 
नहीं है । उनका कथन है कि प्रतियोगिता, विषयता आदि को प्रकारता के रूप में | > 
मानें तो जहाँ उनकी उपस्थिति नहीं है वहाँ विषय (घट) विशिष्ट ज्ञान प्रतियो- as 
गिविशिष्ट अभाव का प्रत्यक्ष नहीं होना चाहिए। २१तात्पर्थ यह है कि विषयता | 
और प्रतियोगिता को प्रकार (विशेषण) के रूप में स्वीकार करने पर जो विशिष्ट 1... 
बुद्धि होगी उसके पूर्वं उनकी उपस्थिति आवश्यक है, क्योंकि विशिष्टबुद्धि में विशे- डो 
षण का ज्ञान कारण है । जब तक घट का ज्ञान नहीं होगा तबतक घटविशिष्ट | 
भूतल यह ज्ञान उत्पन्न नहीं होगा । ऐसी स्थिति में विषयता और प्रतियोगिता को 5 


विशेषण के रूप में स्वीकार करने पर जहाँ उनकी पूर्वोपस्थिति नहीं हे वहाँ ष | छा 
विशिष्ट ज्ञान और घटविशिष्ट अभाव का प्रत्यक्ष नहीं होगा । प्रतियोगिता और 


विषयता आदि को संबंध के रूप में स्वीकार करना ही उचीत प्रतीत होता है । | i 
जैसा कि स्पष्ट रूप में गदाधर ने कहा है “एक पदार्व का अपर पदार्थ के साथ | ष 
संबंध संसग -मर्यादा के द्वारा स्पष्ट होता है । वह कहीं अभेद है तो कहीं उससे | ही 
भिन्न ही होत। है- आाधाराघ्रेय, प्रतियोगि- अनयोगि, विषय-विपयी भाव कें $ + i 
रूप में । ” कु के 
प्रति 

यदि प्रतियोगिता पदार्थ को न स्वीकार करें तो अभावत्व का निर्वचन करना | शौ 

संभव नहीं होगा । २२ अभावत्व का अर्थ भावशिन्नत्व करने से उसका RST मो 
रूप होता है ' धावत्व से नियन्त्रित प्रतियोगिता वाला भेद ' । प्रतियोगिता पदार्थं 6 फोट 
को स्वीकार किए बिना उक्त परिष्कार संशव नही है । परंतु उवत परिष्कृत ॥ 
भावमिच्त्व अभाव का लक्षण करने पर अन्योन्याश्रय दोष होता है कि अभाव क mS 
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लक्षण में अन्योन्याशाव प्रविष्ट है, क्योंकि तादात्म्य संबंधावच्छिन्न प्रतियोगिता 
वाला अभाव अन्योन्याभाव कहलाता है । इस अन्योन्याश्रय दोष का परिहार करने 
के लिए अभावत्व को अखण्डोपाधि या स्वरूप संवंध-विशेष मानने पर उक्त परि- 
षकार की आवश्यवता न होने से प्रतियोगिता पदार्थ की स्वीकृति अनावश्यक हो 
जाती है । तथापि प्रतिबध्य-प्रतिवन्धक-भाव के संदर्भ में प्रतिबंधकता का निवे- 
चन प्रतियोगिता के उपयोग के बिना संभव नहीं है । एकदा एकत्र वतंमानत्व से 
नियमित प्रतियोगिता का अभाव हीं प्रतिबंधकता है । उदाहरण के लिए, ' घटवत 
भूतलम्‌ ' इस बृद्धि के लिए ' घटाभाववत्‌ भूतलम्‌ ' यह ज्ञान प्रतिबंध ऊ होता है । 
जव घटवत्ता-ज्ञान रहता है उस समय वहीँ पर घटाभाववत्ताज्ञान नहीं होता है । 
अर्थात्‌, घटाशाववत्ताज्ञान उसी समय वहीं पर वर्तमान न होने से उक्त वते मानत्व 
से नियमित प्रतियोगिता वाला अभाव वहाँ हे । अतः उक्त ज्ञान पूर्वे ज्ञात का 
प्रतिबंधक है । उसी प्रकार कारणीभूत अभाव के प्रतियोगी को प्रतिबंधक कहा 
| जाता है। सामान्य नियम यह है कि सामग्री के रहने पर भी प्रतिबन्धक की उप- 
| स्थिति में कार्य नहीं होता है । अतः नैयायिक प्रतिबंधक के अभाव को कार्यमात्र 
. केलिए कारण मानते हैं । इस तरह कार्येमात्र में कारणीभूत अभाव प्रतिबंधक का 
अभाव होता है । उसका प्रतिथोगित्व प्रतिबंधक में आने से aft प्रतिबंधक स्वरूप 
| है। 3१ उसी प्रकार अभावीय प्रतियोगिता को स्वीकार किए बिना व्याप्ति का 
| सावेभौमिक स्वरूप सिद्ध करना अत्यन्त कठिन है । मावंभौमिकता को व्यतिरेक के 
` माध्यम से ही व्यक्त किया जाता है । अन्वय के माध्यम से व्याख्यात व्याप्ति सावे- 
भौम स्वरूप को नहीं प्राप्त कर सकती । इसके सम्बन्ध में विशेष विवेचन हमने 
हमारी पुस्तक अनुमान प्रमाण २४ में किया हुआ होने से उसे दुहराना नहीं चाहते । 
व्यतिरेक के आधार पर व्याप्ति का विवेचन प्रतियोगिता के समावेश के बिना संभव 
नही है । इस प्रकार कारणत्व, नित्यत्व, प्रकारत्व आदि अनेक पारिभाषिक पदार्थ 
हैं जो शास्त्रों के व्यवहार में अनेक बार प्रयुक्त होते हैं और उनके निर्वचन के लिए 
भपाव पदार्थका सहारा लेना पडता है | उसके बिना उनका सवंशुद्ध विवे उन संभव 
ही नहीं है ओर अभाव का सहारा लेने पर प्रतियोगिता का उपयोग आवश्यक हो 
जाता है । और जैसा कि कहा गया है अभाव का ज्ञान प्रतियोगिता से विशिष्ट 
प्रतियोगी के ज्ञान के बिना संभव नहीं है क्योंकि अभाव-बुद्धि विशिष्ट के वैशिष्ट्य 
की मर्यादा को छोड़ नहीं सकती है । अतः प्रतियोगिता को एक पदार्थं मानना 
a है । वह पदार्थ अतिरिक्त है, या प्रतियोगी-छप है, या अवच्छेदक है या 
९ स्वतंत्र है, तो कहीं प्रतियोगी-रूप तो कही प्रतियोगितावच्छेदक-रूप है 
के सम्बन्ध में विवेचन पिछले छेखों में क्रिया जा चुका है । 
कुछ अत्य भी पहलू हो सकते हैं । जैसे, प्राचीन वव्यनैयायिक 
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३४० परामश 


अत्यन्ताभाव के तीन प्रतिपोगी मानते 
1 उदाहरणार्थ, उनके मत में घट का 


gait ध्वंस, प्राग पात 
के प्रतियोगी हैं, ओर इसलिए इन 
me प्रश्‍न विवेचनीय हो सकते 
शिन्नहै था एक ही हैं! अग 

होने पर ग्या दोष है? था तीनी म 
लाघव है? आहि कई विचारणीय प्रएन ह्‌ 

और अगाव-प्रतियोगिक अभावो की प्रतियोगिता के संबंध में 
पहल हैं लेकिन विस्तार-शय के कारण इ दिशा में अत्यधिक अनुसंधान के 
लिए उनका उल्लेख मात्र कर प्रतियोगिता के संबंध में किए जा रहे विवेचत को 


an ९: 


यहाँ विराम देते 


क 


॥ ६ 


अगले लेख से अनुवागिता की चच 


पाग - बलिरान शुक्‍ल 


पूणे विवि 


पुणे- ४११००७ 


टिप्पणिय 


£: 


१. प्रतियोग्यदेतिश्च घर्मो न प्रतियोगितावच्छेदकः । तरबविन्तासणि, 
व्यधिकरणप्रकरणे 


२. यदि पुनरतृसवविलोकाना स्वरसवादी घटत्वेन पटो चास्तीत्यादिरतुभव , 
तत (शामावर्तिवारणं गीर्वाणगरणासप्यणक्यमिति मच्तव्यम्‌ | व्य 
प्रिकरणधेगविच्छिसाभवास्व दीधितौ 
व्यधिङरणव मविच्छिन्नस्येदभाव:ः प्रामाणिक: तदा तस्वैकस्यैव प्रतियो” 
गिठा सर्वैरेव व्य्विकरणडार्थ सर्वश्च समानासमानाधिकरणेश्व संबंध 
रवच्छियताम्‌ । दीथिति, सामान्याभावप्रकरणे 
४. किच व्यहिकरणधार्षातिच्छिन्ताभावस्याऽसत्वेऽपि व्यशरिकरणसंवंधावल 
faq wanes केवलान्वयिस्थले लक्षणसमन्वयात्‌ प्रतिोग्यवृत्ति- 
श्चेति मूलस्य इघकत्वातुमपत्ति: । जागदोशी, व्यध्िकरणप्रक रणे 
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| के पारिमापिक पदाथ (७) ३४१ 


५. एवं सति aaa विना याद्शसमभिव्याहारस्थले यत्न शर्मिणि येन 
सम्बन्धेन यस्य विशेषणतया शान तत्र नन्‌समभिव्याहारे तत्र धमिणि 
तत्सम्बन्धावच्छिन्चप्रतियोयिताक तदभावः प्रतीयते । गदाधार- 
agen ieee 

. अन्यथा भूतलं संयोंगेनपटत्वावच्छिन्नं घटव दित्येवं निर्णयसत्वेडपि भूतले 
संयोगेन पटत्वेन घटो नास्तीति प्रत्ययापत्तेः | जागदीशी, व्यधिकरण- 
प्रहरणे 

७. धनी द्रव्यत्व दित्यादौ व्यशिकरणसंवंधावच्छिन्न साध्यासावस्यैव तादु- 

शत्वे नातिव्याप्तिप्रसङगात्‌ | वहां 

८. (क) तादृशोभयाभावश्च स्वरूपसम्बन्धेन बोध्यः, तेन समवायादिता 

तदुशयाभावस्य सम्बन्धमात्रे सत्वेऽपि सद्हेतौ नाव्याप्तिः । जागदीशो, 
सिद्धान्तलक्षणे 

(ख) स्वरूपसम्बन्धावच्छिन्न-प्रतियोगिताको वोध्यरित्यर्थः | तदुशया- 
भावस्य हि ब्यधिकरणसंबंधावच्छित्त प्रतियोगिताकतथेतिशेषः । जाग- 

7 दोशी, सिद्धान्तलक्षणस्य गंगाव्याख्यायाम 

था ९. वस्तुतो धूमवति वहिनत्वेन घटो नास्तीतिवद्‌ धूमवान्‌ न वहिनित्वेत 

घटवान्‌ किन्तु घटत्वेमेति प्रतीतिबलाद्‌ व्यधिकरणधर्मावच्छिन्नावच्छे 

दकताक प्रतियोगिकान्योन्याभावोऽव्याप्तिः अत एव समवायितया वा- 
च्यवद्‌ भेदो घटादी पक्षधरमिश्चैः स्वीकृतः । जागदीशी, ष्यछिकरण- 
प्रकरणे 

यत्तु अतिरिक्त प्रतियोगिताकाभावत्वं तत्‌ व्यधिकरण्षमविच्छिन्ना- 

भावत्वमित्षि- जागदीशी, व्यधिकरणप्रकरणस्य गंगाव्याख्यायाम्‌ 

अतिरिक्तापि प्रतियोगिता स्वाश्रयभेदान्नानंवेति ध्येयम्‌ । जागदीशी, 
सामान्याभावप्रकरणें 

१२. न च संसर्गाभावविशेषोऽत्यन्ताभावः, संसर्गाभावस्य संसर्गारोपजन्यप्र- 

तीतिविषयाश्यावत्वरूपं जन्यताघटकनियमघटितमिति वाच्यम्‌ । दीधिति, 
सिद्धान्तलक्षणे 

१३. घ्वंसप्रागभावयोरपि उत्तरकालपूर्वंकालावेव प्रतियोगितावच्छेदकसंबंधा- 

fafa ताभ्यामेव सम्बन्शाभ्याम्‌ प्रतियोग्यारोपः प्रागभावध्वंसयो प्रत्य- 
क्षहेतुरतस्तयोर्नाव्या प्तिरिति प्रावामाशयः | जागदीशी, सिद्वांतलक्षणे 

१४. भेदाभिन्नाभावत्वं संसर्गाभाववत्वं सदानत्वविशिष्ट च तदेवात्यन्ताभाव- 

त्वम्‌ , भेदत्वं तु संसर्याविशया तादात्म्यावञ्छिन्न प्रतियोगिताकाभाव- 
त्वमनुयोमिताविशेषो वेत्याशयः । वहीं 
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परामशं 


पेद: बवनिच्च तदतिरिक्त एदाधाराधेय प्रतियोग्यमयों 
सघ इव चिदम दः वव वच्च तदति i) aq प्रात ATTY 


शिविषयविषयिभ्षावादि: । गदाधर- व्युत्पत्ति 
नवीनमतेऽतमोगिनिष्ठमं स्यैव सम्बन्छात्वात्‌ । शिवदस मिश्र 
४परपत्तिवाददी पिकायाम्‌ 


, प्राघीनमते भाक्षारतानिरूपित्ाधेयत्वादि संस्थः । सञ्ज 


man समभिव्याह्ारस्थले येन सम्बन्धेन यत्न धामिणि येन रूपेण 
यह्वं ननयत्वे प्रतोयते ताइशस्थले नना तद्कामणि तादश सम्बन्धाव- 
fea तादशधर्मावच्छिन्न प्रतियोगिताक तदभावस्य व्युत्पत्ति सिद्ध- 
स्वात । गदाधर, व्युत्पत्तिवादे 


ne 


lay । जागदीशो, सिद्धान्तलक्षणं 


. सच विषयित्वप्रतियोगित्वाद्यनुपस्थितिदशादां विषयविशिष्टञ्चानन 


प्रतियोगिविशिष्टामावादि प्रत्यक्षाद्नृत्पत्तिरिति । जायदीशी, सिद्धान्त- 
लक्षणस्य शंयाल्याख्यायास 


« समावप्रतिबन्धकत्वयोः प्रतियोगिताघटितत्वात्‌ तथाविध व्यवहार 


गोचरस्यापि विना प्रतियोगितां निरवेक्तुमशक्यत्मात्‌ च । तत्र॑ 


३. कारणीभूवाभावप्रतियोगित्वम्‌ । गादाधरी, सामान्य-निरुवित 


प्रकरणें 


शुक्ल, बलिराम; अनुभान प्रमाण, ईस्टर्न बुक लिकर्स, दिल्ली, 
१९८६ 


- अन्न ध्वंसप्रागभावाधिकरणेऽत्यन्ताभावासत्वे ध्वंसप्रागभावयोरत्यन्ता- 


भावविरोधस्यार्थेसिदधत्देन एकस्यैवात्यन्ताभावस्य प्रतियो गिध्वंसप्राग- 
भावत्रितय प्रतियोगिकत्वे लाघवम्‌ । जागदीशी, व्यधिकरण-प्रकरणस्य 
चंगाव्याख्यायाम्‌ 
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प्रतिक्रिया 


परामर्श (हिंदी) के खण्ड ९, अंक २ में प्रो. राम जी fag द्वारा प्रस्तुत 
निबंध “ क्या गांधीवादी, साम्यवादी और धर्मवादी sian हैं?” aga ही 
शिक्षाप्रद है । दर्शन के विद्वानों ने पूर्वपक्ष एवं उत्तरपक्ष के रूप में अपने विचारों 
को प्रस्तुत कर जन मानस को उद्देलित किया है । तथापि दोनों पक्षों ने अपने- 
अपने दृष्टिकोणों से ही समस्या के सम्बंध में बिचार किया है । संपूर्ण लिबंध् के 
अध्यपन के उपरान्त भो पाठक संतोषपद उत्तर के बिना ही रह जाता 


` यहाँ पर qaqa एवं उत्तर पक्ष के विचारों पर अलग अलग विश्लेषण 
की आवश्यकता प्रतीत होती है । सर्व प्रथम पूर्व पक्ष का विचार करना चाहिए । 
“ आज औसत गांधीवादी, साम्यवादी एवं धमं का गुणगान करनेवाले व्यित 
सामान्य लोगों की अपेक्षा प्रवंचना-मूलक जीवन व्यतीत करते है । उन्होंने कहा 
कि इसमें अपवाद हो सकते हैं लेकिन अपवाद तो नियम को सिद्ध ही करते हूँ ।” 
इस उद्धरण से स्पष्ट होता है कि (१) सामान्य लोक (भी) प्रवंचना-मूलक 
जीबन व्यतीत करते हें । (२) गांधीवादी, सास्यर!दी, एवं धर्मवादी अत्यधिक 
प्रवंचक हैं । , ३) अपवाद के तौर पर ही चर्चित तीनों वादी प्रबंचक नहीं हूँ । 


अब, प्रश्‍न हो सकता है कि क्या साम्यवादी, गांधीवादी और धर्मवादी 
सामान्य लोग नहीं हे । यदि वे सामान्य नहीं हैं ता निशित रू! से वे क्या हैं, 
कहा नहीं जा सकता । वे अप्तामान्य हो सकते हैं। असाधारण हो सकते हैं। 
इन श्रेणियों से भी कोइ अलग श्रेणी हो सकती है । पूर्वपक्षो ने इसकी परिभाषा 
नहीं बतलाई है । जब सामा-य जन जीवन ही अवंचना मूलक है तो आम लोगों को 
भवचना रहित जीवन व्यतीत करने के लिए इस संसार को छोड़ देना पड़ेगा । 
दोन्‌ विचारक कहते हैं कि अपवाद के तौर पर ही साम्यवादी, गांधीवादी और 
WAN प्रवंचना से रहित हैं । यह बात सही है और बतंमान शासन एवं अर्थ॑- 


परावर्श (f न्दी) दवे ९, अंक ३, भन, १६४४ 


In Public Domain. Gurukul 5 Collection, Haridwar 
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वाल बड़े राजकीय नेताओं को ही आमंत्रित करते रहे, कमी यह नहीं सोचा कि 
विद्वानों, वेज्ञानिको एवं दर्शनिकों को भी इसके लिए कष्ट दिया जाय”। ई 


: नेहरू net इ [हान SiS aria विपक्षी 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


३४४ J 


व्यवस्था में अपवाद के रूप में ही प्रवंचना रहित जीवन व्यतीत करने में सफल 
हो सकते हैं । कुछ लोग जागे Se लोक लाचार होकर 
प्रवंचक बने रहते हैं, बयोंकि प्रवंचना के प्रपञ्चों को दूर करने की क्षमता उनमें 
नहीं है । इसे उदाहृत करने के लिए सामान्य जीवन a a उदाहरण लिए जा 
सकते हैं । सामान्य निर्वाचन में बहुत से निरीह लोगो का पोलिंग बुथा पर प्रति- 
लियक्त कर दिया जाता है। उसमें कुछ लोग चाहते हैं कि प्रतिनिधि का चुनाव 
निष्पक्ष रूप से हो, सामान्य जनता अपना मत ऐसे व्यक्ति को प्रदान करे जो 
निष्पक्ष एवं ईमानदार हों, पर क्या ऐसा होता है ? 


र्‌ प्रवंचक हैं और 


दुखरा विचार यह हो सकता है कि सच्चे गांधीवादी, साम्यवादी और 
धर्मवादी कौन हैं? इसका मापदंड क्या है ! किन-किन लक्षणों की उपस्थिति में 
हम उन्हें उपर्युक्त संज्ञाओं से अभिद्ठित कर रहे हैं अगर गांधी टोपी एवं 
खद्दरघारी को गांधीवादी कह दिया जाय, गरीबों का पक्ष लेकर जोशीले भाषण 
देने बाळे को साम्यवादी ag दिया जाय और धमे के सूत्रों का उच्चारण करने 
वाले कमंकाण्डियो को धमंवादी कहू दिया जाय तो हम निश्चित रूप से प्रवंचकों 
को ही गांबीवादी, साम्यवादी और धमवादी कह रहे होते हैं । इस प्रकार के लोग 
गांधीवाद, साम्यवाद एव घमंवाद क ओट में अपना उल्लु सीधा करते वाले हूँ। 
मन, वचन एवं कर्म से इस वादों का आचरण करनेवाला व्यक्ति ही सच्चा गांधी- 
वाद, साम्यवाद एवं धर्मवाद का अनुयायी होने का दावा कर सकता हे 1 अत; 
इनकी संख्या तो कम हा होगी । * 


अत: स्पष्ट है कि सामान्य जन प्रवंचना-मूलक जीवन व्यतीत कर रहा 
है क्योंकि परिस्थितियाँ वेती ही हैं । द्वितीयत: अत्यधिक प्रवंचक लोग दिंखावे 
के लिए गांधीवादी, साम्यवादी एवं धर्मवादी हैं। वे सिंह के खाल में गदहे के 
समान हूँ। 


पूर्वपक्ष के रूप में प्रस्तुत निम्न पंक्तियाँ भी विचार के योग्य हूँ । “सर्वोदय 
समाज के अन्दर सत्ता-सघषं की ओर संकेत करते हुए उन्होंने! कहा कि बित्तीबा 
जैसे व्यक्ति पं. नेहरू एवं उनको सरकार की आलोचना. तक से मुकरते रहें) 
सक्रिय विरोध तो दुर रहा । भूदान के दान-पत्र या अन्य समारोहों में सर्वोदय 


पंवितयों पर विचार करते हुए कहा जा सकता ह कि यदि आचाये वितोबा 4 | 
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में कोई अन्तर नहीं रह जाता, कों कि वे पके गांवीवादी एवं सर्वोदय समाज 
के प्रवर्तक थे । केवल आलोचना के माध्यम से ही सरकार fader नहीं किया 
जा सकता है । इसके अन्य तरीके भी हो सकते हूँ। क्या क्रोध को क्रोध से दूर 
क्रिया जा सकता है ? यह तरीका संतों का नहीं अक्ष॑ंतों का होगा। मंते ऊपर 
कहा है कि सच्चे गांधीवादी, साम्यवादी एवं धर्भवादियों की संख्या उंगली पर 
fara लायक ही हैं और आचार्य विनोबा को उती श्रेणी में रखा जाना चाहिए । 
विद्वानों, वैज्ञानिकों एवं दार्शनिकों के स्थान पर भूदान के दान पत्रादि समारोहं 
में राजकीय नेताबों का आमंत्रण ही हमारी दृष्टि से सही है, क्योंकि स्वामित्व 
के हस्तांतरण में इन नेताओं के रहने से गड़बड़ी की संभावना कम रहती हे 
agile उनका संबंध सीध सरकार से रहता हे । इसके अतिरिक्त विद्वानों, 
बैचारिको एवं दार्श नको का कार्थे-क्षेत्र भिन्न हैं । यदि उन्हें इस प्रकार के सासा- 
जिक-राजनं तिक कार्थो में लगाया जाय तो उनके विद्या-अर्जन, वैज्ञानिक प्रयोग 
एवं दार्शनिक चितन में निश्चित रूप से बाधा उत्तन्च होगी । विद्वान्‌, दानिके 
एवं बज्ञानिक अपने क्षेत्र से हो समाज को आशक लाभ पहुँचा सक्त हू । 


साम्यवादिश्रों की आलोचना करत हुए पुर्वेपक्षो fast ने कहां “विवाद 

शादी में दहेज नहीं लेने को पार्ट की बन्दिश कवल दिखाने को हे । ” इसके 
सम्बन्ध म कहा जा सक्ता हूँ कि दहेज एक सामाजिक समस्या हू । इसके लिए 
संपूण समाज दोषा हे । भगर किसी बेट का बाप दहेज च भी लेना चाह ती क्या 

ऐसा कर सकता है ? क्योकि, इस क्षेत्र में विवाहित होने वाला लड़का, 
उसको माँ, बहने, भाई एवं परिवार के अन्ध सदस्य एवं कभी-कभी कन्यादान 
करने वाले पिता भी शामिल होते हँ । अब समस्या उत्पन्न होती है कि किन्हे खुष 
रखा जाय ओर किन्हें नाराज किया जाय ? शादी-विवाह्‌ में इन सबों का सह 
योग आवश्यक हू । सहयोग के अभाव में शादो विवाह होना सभव नहीं 
एक वात हो सकती हैः ' कोर्ट मंरेज ' । पर प्रश्‍न है कि क्या इस प्रकार को 
बिवाह पद्धति हमारे समाज को स्वीकार्य है ? इस प्रकार के कुछ विवाहों के 
परिणामों को देखने से ag निष्कर्ष निकलता है कि इन शादियों के द्वारा प्रणय 
सुव में आबद्ध लोगों को अनेक प्रकार की सामाजिक यातनाओं का शिकार होता 


` पड़ता है । दहेज रहित शादी-विवाह की संभावना तभी हो सकती है जब age 


समाज की मानसिकता में परिवर्तन हो । इसके बिता दहेज की सुरसा दिना दुन 
रात चोगूना अपना बदन तो बढ़ाती रही है और आगे भौ बढ़ाती दी रहेगा | 


` पहु समस्या आज की हो नहीं; यह परंपरा प्राचीन काल से ही बली आ रही हैँ । 


का पिता होना कष्टकारक मांना गया हूँ । १ 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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पूर्व पक्षी विद्वान्‌ के मिष्कर्पात्मक परिच्छेद सॅ कहा गया है ' अच्छा आदमी 
होने के लिए गांधीवादी, साम्यवादी या धर्मवादी होने की जरूरत नहीं ”। इस 
पर विचार करने से पता चलता है कि विद्वान्‌ त्रिचारक के अनुसार अच्छे आदमी 
होने के कुछ लक्षण हैं । सबसे पहले “ अच्छा क्या है ? अगर सामान्य रूपस 
अच्छा आदमी स्वीकार क्रिया जाय तो प्रसंगातुकूल sant परिभाषा बदलती 
रहेगी । इसमें दो मत नहीं हो सकते । गांधी, बर्टण्ड रसेल, सात्र, शेखोरोव आदि 
सभी संसार के मतीथियों ने जो कुछ भी किया है, वे माननीय हूँ । उनके जीवन 
से हमें सीख मिलती है। गांध्रीवाद, साम्यवाद एवं धर्मवाद विशिष्ट जीवन 
पद्धतियाँ हँ । यदि उन्हें बिना ढोंग के साथ अपनाया जाय तो उससे समाज का 
हित ही होगा । ये वाद तो दोष रहित ही हैं; परंतु ढोंगी लोगों ने इन्हें 
दूषित कर दिया है । 


उत्तर-पक्षीय विद्वान्‌ चितक ने प्रवंचता के कारणों की चर्चा करते हुए 
इसकी परिभाषा प्रस्तुत की है । यह परिभाषा मुझे संकीण प्रतीत होती है। 
लेकिन कभी-कभी यह कहना बहुत मुश्किल हो जाता है कि अन्दर का क्या 
है और बाहर का क्या है। कभी-कभी जानबुझकर प्रवंचता करनी पड़ती है जो 
समाज के लिए आवश्यक है । कभी-कमी नग्न सत्य का पता लगाने के लिए 
घूसखोरी, गुंडागर्दी एव बेईमानी की सहायता लेने की भी आवश्यकता पड़ती है। 
जिन लोगों ने ' कौन कितने पानी में ' शीषंकवाला फिल्म देखा है उन्हें यह निष्कर्ष 
निकालते देर नहीं लगेंगी कि दूसरे एस. पी. का आन्तरिक हृदय वास्तव में 
निष्कलुष था, परंतु उन्हें तस्करी का पर्दाफाश करने के लिए स्वयं अनेक प्रकार के 
अमानवीय कार्यों को भी करना पड़ा। 


उत्तर पक्षी दाशंतिक के द्वारा उनके उत्तर के द्वितीय परिच्छेद में अभिः 
व्यक्त विचार से में पूर्णतः सहमति प्रकट करता हुं । “ गांधीवादी, साम्यवादी- 
घमवादी के भादशं औषत से कुछ इतने ऊंचे होते हुँ... सामान्य स्थिति में 
SANT आरूढ रहना आसान भी नहीं होता है”। “ फिर मानवीय दुर्बलताएँ 
होती हैं और व्यक्ति विरल ही गांधी का तरह होता है... जो सार्वजनिक रूप 
में स्वीकार करने की हिम्मत करता हो | फिर तो प्रवंचना आ ही जाती हैं। 2 
इसक अनन्तर विद्वात्‌ चितक ने गांधीवादी, साम्यवादी एव धर्मवादीयो के आदश 
और आचरण के भेद के कारण का सम्यक्‌ विवेचन प्रस्तुत किया है | 


६ त चितक के तीसरे परिच्छेद मे अभिन्यनत विचार सत्पानुर्कूत 
gl यहां अ [ ऐड 
हौ को ATE नह दिखाई वी Collection, Haridwar 
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“गांधी न तो गुरू-निष्ठ, या न ग्रंव-निष्ठ था; वह तो केवल सत्यनिष्ठ था 1" 
प्रस्तुत पंक्ति आपत्ति के योग्य है । गांधी जी गुरूनिळ थे । इस सम्बन्ध में उनकी 
आत्मकथा (सत्य के प्रयोग) को कुछ पक्तियो को उद्धृत किया जा सकता है। 
इत पंक्तियों में वे अपने हाई स्कूल के संस्कृत शिक्षक के वारे में बतलाते हुए 
कहते हैं “ में शर्माया । शिक्षक के प्रेम की अवहेलना न कर सका । आज मेरी 
आत्मा कृष्णशंकर मास्टर की कृतज्ञ है; क्योंकि जितनी संस्कृत उस समय मेने 
पढी यदि उतनी भी न पढ़ी होती तो आज में संस्कृत शास्त्रों में जो रस ले सकता 
हूँ वह न ले पाता । ” * प्रश्‍न है, क्या गुरू के प्रति कृतज्ञता ज्ञापित करना गुरुनिष्ठ 
होना नहीं है ? इस संबंध में दुसरा उद्धरण भी प्रस्तुत किया जा सकता है । इस 
उद्धरण मे राष्ट्रपिता ने एक ही वर्ष में दा दर्ज पास करने की घटना का उल्लेख 
किया है। “ पर इसमें मेरी लाज जाने के साथ ही जिस शिक्षक ने मेरी श्रमः 
शीलता पर विश्वास करके दर्जा चढ़ाने की सिफारिश की थी, उसकी भी लाज 
जाती । इस डर से नीचे उतरने का विचार त्याग दिया । " ४ प्रश्‍न है, किसी 
शिक्षक की लाज रखना क्या गुरुनिष्ठ होना नहीं हे ? इसके अतिरिक्त वे माँ 
के प्रति भी निष्ठावान्‌ थे । विलायत जाने के पूर्व मां के सामने उन्होंने जो 
प्रतिज्ञा की थी उसका निर्वाह किया । “माँ भी गुरु होती है क्योंकि नागरिकता के 
प्रथम पाठ माता पिता से ही सीखें जाते हैं । ” सारगाषित है। गांधी ग्रंथ-तिष्ठ 
भी थे । उन्होंने गीता के विचारो से प्रभावित होकर The Message of the 
Gita नामक एक संक्षिप्त पुस्तिका की रचना वी है। उन्होंने आत्मकथा के 
लेखन में यत्र तत्र बीता के इलोको को उद्धूत भी किया है । 


गीता के सम्बन्ध में उन्होंने लिखा है- “ गीता अमूल्य ग्रथ है। आज 
में तत्त्वज्ञान के लिए उसे सर्वोत्तम ग्रंथ मानता हूँ । निराशा के समयों में उस 
प्रथ ने मेरी अमूल्य सहायता को है ।” वे आगे बुद्ध चरित का भी उल्लेख करते हूँ 
जिसे उन्होने चाव के साथ पढ़ा । क्या इत प्रमाणो के आधार पर भी गांधी का 
प्रथ-.नष्ठ नहीं कहा जा सकता है । 


मेरे विचार से गांधी सत्यनिष्ठ के साथ दी गुरु एवं ग्रयतिष्ठ भी थे। 


उन्होंने सद्ग्रयो एवं सद्गुर्ओ की प्रशंसा ही की है । 


उत्तरपक्षीय चिंतक की अंतिम पंक्ति निश्चयतः सत्य प्रतीत होतो है, 
क्योंकि सामान्य जन और गांधीवादी, साम्यबादी एव धर्मवादियों के लिए एक 
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| प्रस्तुत निबन्ध मे, मुझे ऐसा प्रतीत होता है, वागार्जुनीय शैली का ग्रहण 
किया गया है पर नागार्जुन की संपूर्ण शैली का इसमें समावेश नहीं हो पाया है । 


दर्शन विभाग प्रभाकर मिश्र 


नव नालन्दा महाविहार 
तालन्दा- ८-३११३ 


(बिहार ) 
टिप्पणियाँ a 


लालों की नहीं बोरियाँ, साधु त चले जमात । 
-ककीर 

पुत्रीति जाता महतीह चिन्ता 

कस्मै प्रदेयेति महान्‌ वितके: । 

दत्ता सुखं प्राप्स्यति वा न वेति 

कन्यापितृत्वं खलु नाम कष्टम्‌ ॥ 
विष्णुशर्मा; पञ्चतन्त्रष्‌, मित्रभेदे, २०५ 

सत्य के प्रयोग अथवा आत्मकथा, मोहनदास करमचन्द गान्धी, अनुवादक : 
महावीर प्रसाद पोद्दार, पृ. २८. 
बही, पृ. २७ 


| 
(१. सिहत के नहीं लेहडे, हंसत की न हीं पात । जी 
| 
| 
| 
| 
| 
| 
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दास, (डॉ.) रामप्रकाश; सीझांसा एसेय; सुकृति प्रकाशन (मर्यादित), नई दिल्ली, 

१९८८, पृ. ३१६; मूल्य : रु. १३५ (अणिल्द), रु. १५० (संजिल्द), 
4 प्रस्तुत ग्रन्थ दिल्ली विश्वविद्यालय के द्वारा पीएच्‌. डी. उपाधि हेतु 
स्वीकृत 4 Comparative Study of Prameyas According to Kumarila 
| Bhatta and Prabhakara Mishra नामक शोध-प्रबन्च का परिष्कृत रूप है। 
यहु स्पष्ट रूप से नहीं बताया गया हे कि शोध-प्रबन्ध मूलतः हिन्दी में प्रस्तुत 
किया था कि अगरेजी में, और अगर वह मूलतः हिन्दी में ही प्रस्तुत किया गया 
हो तो उसका अंगरेज़ी शीर्षक क्यों बताया गया हँ । इस गोण बिन्दु को छोड़ देते 
i हुए इतना तो स्वीकार करना पड़ेगा किं अपने देश के कई विश्वविद्यालयों मं 
| आज-कल जिस प्रकार के और जिस स्तर के शोध-प्रबन्ध स्वीकृत किये जाते हैं 
| और कालांतर में प्रकाशित किये जाते हैं उनकी तुलना में प्रस्तुत शोध-प्रबंध बड़े 
परिश्रम के साथ प्रस्तुत किया हुआ प्रतीत होता है। इस ग्रन्थ का अन्य एक 
दृष्टि से भी महत्त्व है और ag यह कि पुर्व-मीमांसा के द्वारा स्वीकृत विविध 
प्रभेयों के यथार्थ रूप की तथा उनके बारे मे उसके दो प्रमुख प्रस्थानो के पक्षधरों 
में कौनसे मतभेद के बिन्दु थे इसकी हृदयंगम चर्वा किसी एक ग्रन्थ में दुर्भाग्य 
वशात्‌ उपलब्ध नहीं होती, और इस प्रकार की चर्चा विस्तृत रूप से काफी 
सावधानी के साथ तथा अपसिद्धान्त का उद्भव न होने देते हुए प्रस्तुत 
ग्रन्थ ने सम्भवतः प्रथमतः हिन्दी में प्रस्तुत की है। सम्भवतः संस्कृत में 
भी इस प्रकारका कोई ग्रन्य नहीं है । इस प्रकार की स्थिति के. 
कारण जिज्ञासु विद्यार्थियों, पाठकों तथा अतुसन्धानकर्ताओं को जिस 
परह्‌ की कठिनाइयों का सामना अब तक करना, पड़ता था उनकी ओर से प्रस्तुत 
होने वाला वैचारिक अवरोध इस ग्रन्थ के अध्ययन से काफी परिमाण में कम | 
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होगा और उक्त प्रकार के जिज्ञांसुओं का अध्ययन का रास्ता सुकर बनेगा। इस 
बात को घ्यात में लेते हुए यह स्वीकार करता पड़ेगा क्रि डॉ. दास का प्रस्तुत 
प्रयास साधवाद के पात्र है । इस ग्रन्य का इस प्रकार का महत्व उस अध्येताओं 


तथा ग्रन्यालयों के द्वारा उपादेय बनाता हैं । 


तथापि यह स्वीकार करते हुए भी दोत-तोन बिन्दुओं की ओर विनम्रता से 
लेखक महोदय का तथा सुविद्य पाठकों का ध्यान आष्ट करना चाहते हैँ । प्रथमतः 
आरम्भ से अन्त तक सारे ग्रन्थ का स्वरूप परिचायक रहा है ओर मीमांसा के 
द्वारा स्वीकृत अन्यान्य प्रमेयों क शास्त्रीय समीक्षात्मक अध्ययन की ओर प्रकषेतः 
कही भी मुख्य रूप से ध्यान नह दिया गया है । इस स्थिति को ध्यान म लत 
हुए दो प्न प्रस्तुत होते हैं : एक, यहु ग्रन्थ अगर पीएच. डी. उपाधि क हेतु 
स्वीकृत शोध-प्रबब का पारष्कृत रूप हे तो परिष्कार का संस्कार मीमांसा क 
हारा स्वीकृत प्रमेयों के परिचयात्मक पक्ष तक ही अयो सीमित रखा गया और 
उसे समीक्षात्मक पक्ष तक क्यों नहीं विर्कासत किया गया ? ग्रन्थकर्ता प्रस्तुत ग्रन्थ 
भे नूतनत्व का दावा नहीं करते । परन्तु उनके परिश्रम संकलनात्मक तथा TT 
चायक पक्ष तक ही सीमित न रहे होत ता ग्रन्थ का महत्त्व वुद्धगत होता । दुसरे, 
प्रमेय-विचार को प्रमाण विचार स निःशेषतः स्वतन्त्र रूप से प्रस्तुत करना अगुः 
सन्धानकर्ता की सुविधा क लिये भले ही स्वीकार किया गया हा, परतु अगर 
मीमांसक ' मानाधीना मेयसिद्धि: ' इस दृष्टि क पक्षधर हैं (जैसा कि विद्वान्‌ लेखक 
महोदय ने स्वीकार किया है- देखिये पू. ख - quay) तो मीमांसकों के 
द्वारा स्वीकृत अन्यान्य प्रमेयो को चर्चा उनके प्रमाण-बिचार का सवथा छोड़ कर 
प्रस्तुत करता पद्धति-शास्त्रोय दृष्टि से ठीक नहीं लगता । प्रस्तुत ग्रन्थ मे मीमांसा 
कै भ्रमय-विचार ओर प्रमाण-विचार म स्वीकृत इतना अलगाव अजीब सा 
लगता हे । 


द्वितीयत:, ग्रन्य-कर्ता का उद्दिष्ट है मीमांसा के द्वारा स्वोकत प्रमेय-विचार 
को मीमांसा के मूल ग्रन्यो को भाधार बना कर प्रस्तुत करने का 1 तथापि अन्यान्य 
प्रमेयों क अन्यान्य पहलुओं को प्रस्तुत करने के उपरान्त पादटिप्पणियों म जा 
संदर्भ दिये है वे कई बार न्याय, या वेशेषिक या वेदान्त ग्रन्थों के है? 
मीमांसा के ग्रन्थों के नहीं । मीमांसा के पक्षवरो के द्वारा ततू-तत्‌ 
प्रमेय के ततू-तत्‌ पहलुओं को शायद उसी प्रकार स्वोकार किया 


गया हो जिस प्रकार उन्हें न्याय, वेशेषिक या वेदान्त दर्शन में स्वोकार 


किया गया है । परंतु इस साम्य के आधार पर मीमांसकों के द्वारा स्वीकृत 
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gaat का समर्थन न्याय, वैशेषिक या वेदान्त ग्रन्थ के आधार पर करना ठीक नहीं 
लगता । 

तृती यतः, ग्रन्थ-कर्ता ने अपने प्राकूकथन में यह दावा किया है कि “ प्रस्तुत 
शोध-क्रम में . . . मूल ग्रन्थों को आधार बना कर प्रमेय-सम्मत पूर्व और उत्तर- 
पक्षों की प्रस्थानद्रय की दृष्टि से तुलनात्मक स्थापना दी गयी है” (प्राकूकथत- 
प. ग.) लेकिन तुलनात्मक स्थपना का मतलब मत-मतान्तरों की आसत्ति या 
आनुपुर्वी मात्र नहीं हो सकता । इस प्रकार की उनकी आसत्ति या आनुपूर्वी 
उनकी अपनी-अपनी स्थापनाओं के आकलन की सामग्री हो सकती है, लेकिन 
स्वयं तुलनात्मक स्थापना भी नहीं और तुलनात्मक आकलन भी नहीं । इस 
संदर्भ में उक्त मतान्तरों की उनके दार्शनिक पक्षों के आधार पर तुलना की होतो 
तो तुलनात्मक स्थापना का आनुसन्धानिक महत्त्व बढ़ता । तुलनात्मक स्थापना 
प्रस्तुत करने का उद्देश ठीक है, लेकिन उसे हासिल करने का तरीका पद्धतिशास्त्र 
की दृष्टि से त्रुटिपूर्ण है 1 

कहीं-कहीं मुद्रण की अशुद्धियाँ है : जसे, विद्या्णंव (विद्यारण्य, पृ. ७ ), 
Absojote (Absolute, पृ ५७), परिणाम (परिमाण, पृ. ३८) आदि। वसै 
ही कहीं कहीं पादटिप्पणियों में दिये हुए सन्दर्भ सावधानी के साथ दिये हुए 
प्रतीत नहीं होते- उदाहरणार्थ, पृष्ठ २५, टिप्पणी क्र. । कुछ स्थानों पर 
प।दटिप्पणियाँ उलटे अनुक्रम से दी हुई हैं, जसे पृ. ३५, Go, २०३ आदि । 
कतिपय स्थानों पर इस प्रकार की वाक्य-रचना या वाक्यांश आये हुए हैं 
जिनका एक तो अर्थ स्पष्ट नहीं हैं या तो उनमें विकंगति है- जसे, पू. १३ 
(परिच्छेद ४), प. ३१ (परिच्छेद १/५), पृ. ३२ , परिच्छेद ५), पृ. ३७ 
(परि. २) आदि । पूरे ग्रन्य में इस प्रकार के दोष अत्यंत अल्प मात्रा में हैं और 
इसलिये उन्हें शुद्धिपत्र के व्दारा हटाया जा सकता था । ग्रन्थ को नाम-सूचि तथा 
विषय-सूचि से अलंकृत किया होता तो उसका आनुसन्धानिक महत्त्व बढ़ता। 

इस प्रकार की कुछ त्रुटियों के बावजूद प्रस्तुत AT का अध्ययन तथा 
अनुसन्धान की दृष्टि से महत्त्व है और इसलिये वह विद्याश्रियों, अध्यापकों तथा 
अपसन्धानकर्ताओं के व्दारा उपादेय भी हैं। 


दर्शन विभाग मो. प्र. AUS 


पुणे विश्वविद्यालय 


पुणे. ४११००७ 
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आचार्य, (डाँ.) नन्दकिशोर; संस्कृति का व्याकरण, वागदे वी प्रकाशन, 
बीकानेर (राणस्थान), १९८८; पृ. १३१; मूल्य : ५० रुपये (सजिल्द) 
हदी में विचार-प्रवर्तक, चिन्तमशील और किसी विषय का गंभीर अध्ययन 
एक dat, सजग तथा विवेकशील दृष्टि से प्रस्तुत करने वाले ग्रन्थों की आज-कल 
इतनी कभी है कि इस प्रकार का ग्रंथ देखने-पढने को मिलना बड़े सौभाग्य की 
बात वनी ह । ऐसी स्थिति में डॉ. नंदकिशोर आचार्य के द्वारा लिखी प्रस्तुत पुस्तक 
इसकी आश्‍वासक है कि इस प्रकार की पेक्षा फलद्रूप होना सर्वथा असंशव नहीं 
यद्यपि इस प्रकार के उदाहरणो की प्रतीक्षा करती पड़ेगी । इसलिए डॉ. नन्द 
किशोर जी साधवाद के पात्र हैं और भविष्य में उनसे इस प्रकार की चिन्तनशील 
पुस्तकों की अपेक्षा करता fata नहीं होगा एसा हमें विश्वास हँ । यह पुस्तक 
मात्र पाठकों के द्वारा अध्ययन किए जाने के लिए महत्त्वपूर्ण नहीं है, अपितु अध्ये- 
ताओं, अध्यापकों तथा अनुमंधानकर्ताओं द्वारा उसका अभ्यास, ( पौनःपुन्यं अभ्यास) 
मनन और चितन के लिए अध्येष्य विषय की ऐसी सामग्री एवं उसके अध्ययन की 
एसी सजग दिशा प्रस्तुत करती है जिसे नजरअंदाज करना एक बौद्धिक अध.पतव 
होगा । इसलिए इसका अध्ययन हम सारे सुधी पाठकों के लिए सानंद संस्तुत 
करते हूँ । 


प्रस्तुत पुस्तक में कुल तीस बिंदुओं की संक्षिप्त लेकिन बड़ी महत्त्वपूर्ण चचा 
है जो हमारे सामने मानवी जीवन-विषयक विचार के अन्यान्य पहलु इस प्रकार 
प्रस्तुत करती है कि मानवी संस्कृति का कोई गरिमामय और प्रतिष्ठित पक्ष हमारे 
विचार से छूट न जाए । उसमें मानवत्व, संस्कृति, स्वतंत्रता, अहिंसा, इतिहास की 
प्रक्रिया, लोकतंत्र, सत्ता का विकेन्द्रीकरण, आशिक प्रक्रिया के मानवीय आधार, 
प्रौद्योगिकी, धर्म तथा धामिकता, वैवाहिक तथा बिवाहेतर संबंध, शिक्षा का प्रयो- 
जत एवं उसकी सार्थकता, सांस्कृतिक केंद्रीकरण की आवश्यक्ता, भारतीय सांस्कृ 
तिक संदर्भ में उद्भूत होते वाले कुछ प्रश्‍न आदि बातों की चर्चा इस प्रकार प्रस्तुत 
की है कि मानवी संस्कृति के परिधि में मानवी जीवन से संबंधित अन्यान्य पहलुओं 
की सार्थक व्याख्या हो पाए । डॉ. नंदकिशोर जी ने इन बातों की ओर सांस्कृतिक 
दृष्टि से देखने का ऐसा परिवर्तनवादी दृष्टिकोण प्रस्तुत किया हैं जो उनका गतिम 
मय सांस्कृतिक नवजागरण विषयक गंभीर समझदारी का परिचायक है ! उनके 


द्वारा प्रस्तुत व्याकरण प्राधान्यतः संस्कृति का न हो कर संस्कृति विषयक हमारी 
सार्थक समझदारी का है! 
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इस प्रकार के ग्रंथों के बारे में यह आवश्यक नहीं कि उसमें प्रस्तुत हर बात 
पर पाठक लेखक से निःसन्दिग्धतया सहमत हो । किसी भी वैचारिक दृष्टिकोण 
की श्रेष्ठता तथा दुता उसके बारे में होने वाली सार्वजनीन सहमति पर 
निर्भर नहीं हुआ करती | उसका महत्त्व उसने अध्येष्य विषय के कौनसे अविसंवादि 
तथा अनधिगत fare टित किए और उनकी सहायता से उक्त विषय को 
हमारी धारणा म॑ किस प्रकार का मौलिक परिवर्तन लाया जाने की संभावना उसमें 
निहित है इस प जाना चाहिए । दार्शनिक दृष्टि से अत्यधिक महत्त्व 
उपस्थित किए ग तवपूण सवालों का होता है, न पहले से ही प्रस्तुत 
सवालों के पूर्वाग्रह | का भी, और न ही इस प्रकार के उत्तरों के समर्थनों 
का भी । 

ग्रंथ में य्र-लत्र ऐसे कुछ fag आए है जिनके समर्थन के लिए वास्तविक 
आधार नहीं है, जैसे, “ शंकराचाय असे प्रकाण्ड बौद्धिक व्यवितत्व ने भी श्रुति को 
ही अन्तिम प्रमाण की प्रतिष्ठा दी ” (पू. ११२) । यहाँ ध्यानतव्य है कि शंकरा- 
चार्य के द्वारा लिखित भाष्यो सें इसके लिए कोई आधार नहीं है, भले ही शांकर- 
दर्शन पर लिखित ग्रंथों में इस सत का समर्थन किया गया हो । तथापि इस प्रकार 
के स्थल नगण्य होने से था उन्हें छोड़ देने के बावजूद मुख्य चर्चासूत्र को बाधा या 
क्षति न पहुंचने से उनकी उपेक्षा करना ही ठीक होगा । 

ग्रंथ की भाषा सरल तथा परिमाजित है । इन सारे बिंदुओं की चर्चा अलग- 
अलग समय पर की हुई थी या इसी ग्रंथ के लिए की हुई है इसका भी पता नहीं 
चलता, क्यों कि ग्रंथकर्ता की ओर से इसका कोई स्पष्टीकरण नहीं उपलब्ध किया 
गया है । ऐसी बातों के बावजूद ग्रंथ अभ्यसनीय है और इसलिए ग्रंथकर्ता अशि- 
पदन के पात्र हँ । 


- मो. प्र. सराठे 


= 3 = 


राग्र, एम्‌. एन्‌.; इस्लाम की ऐतिहासिक भूमिका : अनुवाद : चन्द्रोदय 
दीक्षित वाग्देवी प्रकाशन, बीकानेर (राजस्थान) ७९; मल्य : २५ रुपय 
(सजिल्द ) 
x प्रस्तुत पुस्तक श्री. मानवेन्द्रवाथ राय द्वारा लिखित तथा १९३९ में अंग्रेजी 
प्रकाशित पुस्तक का ६ अनवःद है | इसमें इस्लाम का लक्ष्य, इस्लाम की 


माजिक और 0 तिहासिक पृष्ठभूमि, इस्लाम की विजय के कारण, मुहम्मद औं 
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उनकी शिक्षाएं, इस्लाम का दार्शनिक पक्ष तथा इस्लाम का भारत पर हुआ परि- 
णाम इन बातों की एच्‌. ए. एल्‌. फिशर, गिबन, जे. डब्ज््यू हार, एफ्‌. ए. लांगे, 
हॉवेल आदि जाने-माने इतिहासकारों के ग्रंथों के आधार पर एसी चर्चा प्रस्तुत 
की है कि उसकी सहायता से इस्लाम के इतिहास एव उसकी वस्तुगत समझदारी 
के संबंध में कई लोगों के गन में होने वाली गलतफहमियों का यथासंशव निरा- 
करण हो सके | आजकल अपने देश में दुर्भाग्यवशात्‌ पनपने वाले सांप्रदायिक 
तनाव तथा रूढिवादिता के समर्थन के वातावरण में अध्येष्य विषय का वास्तबिक 
स्वरूप प्रस्तत करने वाले इस प्रकार के ग्रन्थों का अपना महत्त्व है और इस 
afte से अनुवादक तथा प्रकाशक का इस प्रकार का सक्रिय सहयोग 
water है । 


अनुवाद या भाषान्तर करते समय कई बार आज-कल इस बात के बारे में 
कई लोगों की पर्याप्त सतर्कता नहीं दिखाई देती कि ग्रीक तथा लैटिन से उद्भूत 
युरोपीय भाषाएं और संस्कृत से उद्भूत भारतीय भाषाओं के वाक्य-रचना के 
ढांचे में कुछ मौलिक भेद हैं और उन्हें नजरअंदाज कर किप्ती युरोपीय भाषा में 
प्रस्तुत वाक्य को वाक्य-रचना के अनुरूप अगर भारतीय भाषा में अनुवादित 
वावय की भी वाक्य-रचना रखी तो स्पष्ट अर्थनिष्पत्ति के बजाय अथेहानि होने 
की ही संभावना अधिकतर है । आज-कल लिखित या मौखिक रूप से प्रयुक्त 
भारतीय भाषाओं पर विदेशी भाषाओं की वाक्य-रचना का इतना अतिक्रमण 
भौर आक्रमण हो रहा है, और उसे जिस प्रकार और जिस हृद तक बर्दाश्त किया 
जा रहा है उसे देख कर मन व्यथित होता है और संस्कृत से उद्भूत भारतीय 
भाषाओं को वाक्य-रचना का ढाँचा शुद्ध रूप में जीवित रहेगा या नहीं इसके 
वारे में गंभीर आशंका दिखाई देती है । यद्यपि आम तौर पर प्रस्तुत पुस्तक में अनु- 
वाद सुवाच्य तथा अस्खलित रहा है तथापि उसमें कुछ ऐसे भी स्थल हैं जिन्ह देख 
कर हमने ऊपर जिस fag की ओर पाठकों का ध्यान विनम्रता से आकृष्ट करना 
चाहा है उसकी पुष्टि होती है। उदाहरणार्थ, “ उसने खलीफा उमर को अपनी 
रिपोर्ट भेजी, उसमें एक स्थल पर कहा गया है, ' इस देश के पशुपालको की, जो 
जमीन की सतह को काला किए हुए हैं, तुलना मेहनती चीडियों के समूह से की 
जा सकती है और उन लोगों के अलस को उनके मालिकों के कोड़ों से दूर किया 
जाता है । लेकिन वे लोग, जो संपत्ति अथवा धन उत्पन्न करते हैं, उसका बँटवारा 
मजदूरों और मालिकों के बीच समान रूप से नहीं किया जाता है । ” (पू. २२ : 
MAA इस प्रकार के उदाहरण पुस्तकों, ग्रन्यो, शोध--प्रबंधों, उत्तर-पश्िकाओं 
आदि में इतने परिमाण में देखने को मिलते हैँ कि उन्हें देख कर ऐसा लगता है 
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कि विदेशी भाषाओं की वाक्यन्रचना क ढांचे का हमारी भाषाओं की वाक्य- 
रचना के ढाँचे पर होने वाले अतिक्रमण का संस्कार मानों हमने स्वाभाविक रूप में 
ग्रहण किया हो । उदाहरणा, हम इस बात को शायद ठीक तरह से समझ ही | 
नहीं पाए हैं कि संस्कृत से उद्भूत भारतीय भाषाओं की वाक्य-रचना के ढाँचेमे 
नाम या संज्ञा को विशेषित करने वाला विशेषणात्मक खंड-वाक्य (adjectival ह 
clause qualifying the 2007) नाम की कोई चीज ही नहीं है । वस्तुतः > 
भारतीय भाषाओं में एक तो सरल वाक्य होगा या तो यौगिक, लेकिन खंड-वाक्य | 
नहीं । संस्कृतोद्‌भव भाषाओं की वाक्य-रचना की इस प्रकार की विशेषताओं की | 
उपेक्षा कर किया हुआ अनुवाद अध्येष्य विषय के महत्त्व के बावजूद लाभप्रद नहीं 

होंगा । आशा है भविष्य में अनुवादकर्ता इस प्रकार के बिदुओं की ओर पर्याप्त | 
भौर उचित मात्रा में ध्यान देंगे । |: 


दर्शन विभाग al प्र. मराठे 
पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे- ४११५८०७ 
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१६७. डॉ. वसिष्ठ नारायण सिन्हा 
दर्शन बिभाग 
काशो विद्यापीठ 
वाराणसी= २२१००२ 


(उ. प्र.) 
१६८ डॉ. मिथिलेश पाण्डेय 
प्राचार्य, र 
n ; श्री रामकृष्ण महाविद्यालय 22 स्‌ 
J घेड्डापल्ली- ५०५१७२ ete + क्‌ 
(आं. प्र.) म 
१६९. थी. राजकुमार छाबडा : 
दर्शन विभाग र 
प्‌ 


राजस्थान विश्वविद्यालय 
ite भयपुर- ३०२००४ 
(राजस्थान) 
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क्या ईश्वरकृष्ण निरीश्वरवादी थे ? । 


कम से कम सांख्यकारिका में कहीं ऐसा संकेत नहीं है कि ईश्वरकृष्ण 
निरीएवरवादी थे । इसके विपरीत परमात्मा के सत्ता की स्वीकृति तथा महत्त्व का 
उल्लेख अवश्य है । ईश्वरक्कृष्ण स्पष्ट रूप से स्वयं को उस प्राचीन सांख्य परम्परा | 
धे जोडते हैं जिसके बारे में निविवादत: यह कहा जा सकता है कि ag असंदिग्धतः 
वेदोक्त त्रैतवाद को (अनादि तत्त्वों के त्रेत) स्वीकार करती है । यह भी भारतीय i 
इतिहास की प्राचीन परम्परा है कि सांख्य संस्थापक महषि कपिल हूँ । वाषंगण्य । 
भौर उनके दो एक अनुयाई अवश्य निरीश्वर वादी कहे जा सकते हैं लेकिन इन्हें 
| सांख्य के प्रतिनिधि के रूप में पारम्परिक महत्ता प्राप्त नहीं हुई । किन कारणों से 
कारिकाओं में भाष्यकारों को परमात्मा के ' दर्शन ' नहीं हुए यह ऐतिहासिक और 
मनोवैज्ञानिक शोध का विषय है लेकिन एक तथ्य बिलकुल सुनिश्चित है कि 
| fargo कपिल-सांस्य की परम्परा में ही स्वयं को रखते थे। ऐसे में \ 
हमें यह अधिकार प्राप्त नहीं है कि हम उन्हें प्राचीन सांख्य परम्परा से |! 
पृथक रखें । 


| सांख्यकारिका के भाष्यों और विवेचनाओं में भ्रान्त मत इतने अधिक और रर 
| इतने प्रचलित हैं कि अब उनके विपरीत कुछ समझना एक जटिल कार्ये हो गया , र 
है । अतः हम यह मान लेते हैं कि कारिकाओं के दर्शन के बारे में हम (लेखक) 

| ही भ्रम में हैं और प्रम-निवत्ति हेतु विद्वानों के समक्ष कुछ बिन्दु प्रस्तुत हैं। पहले 
| एम उन कारणों का उल्लेख करना चाहेंगे जिन्हें हमारे भ्रम को उत्पन्न करने वाले 
| हाजा सकता है । 

१. प्राचीन भारतीय दर्शन के सम्मातित सम्प्रदाय वेदों से स्वयं को संबंधित 
qe मानते हुँ | | 

q २. प्राचीन भारतीय समाज में, विद्वतवर्ग में ईश्वर को न मानता, सम्मान 


है भनक नही रद्वा है और सांख्य अत्यन्त सम्मानित दर्शन रहा है (अपवाद हो 
RBG) । 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक ४, सितम्बर, १९८८ " ee. 
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र ३, सांख्य की सभी परम्पराएँ कपिल को अपना संस्थापक युरु स्वोकार A 
झरती हैं । x 
a ४, एषवरकुषण स्वयं को कथिल परम्परा में हो रखते हैं । 
५. आख्यकारिका कावि ही संक्षिप्त ल्य है । 9 
६, प्राहरवृत्ति सांख्य कारिका की उपलब्ध टीकाओं मे प्राचीनतम पाती 
जाती है । सत्रहवीं कारिका की वस्ति मे स्पष्टतः अधिष्ठात्त्व * परमात्मा " : 
का ही रबीकार किया है । बाद के भाष्यकारो ने | अनुकरण नहीं | 
क्षिया- यह कहूना तो कठिन है, लेकिन एक बात स्पष्ट माठर के समय 
सांख्य दर्शन परमात्मवादी अवश्य रहा होया । अम्यवा निरीएवरवादी दर्शन की 
रचना पर वृत्ति में परमात्मा की स्वीकृति की असंगतता को माठर भी ध्यान न 
में अवश्य रखते । ३ 
| उपयुक्त मान्यताओं के प्रकाश में कोई कारण वहीं दिखता कि हुम ईश्‍वर- 5 
न] कृष्ण को निरीण्वर दादी साने । 
सांख्यकारिका का दर्शन जैसा हमने समझा है, उसे हम इस प्रकार रखते हैं- १ 
तीन तत्त्व जानने योग्य है- व्यक्त, अव्यक भोर ज्ञ- जिन्हें जानकर समुचित 
तत्त्वाभ्यास द्वारा दुःखों से अप्रभावित हुआ जा सकता है । उक्त तीन तत्त्वों का 
उल्लेख प्रतिज्ञा रूप में कारिका- २ में किया गया है । बिना किसी. विशेषण । 
या उपसगे के “ज्ञ ' पद का उपयोग “ सर्वशत्व ” के अर्थ में ही हो सकता है । 
वह परमात्मा ही है । व्यक्त और अव्यवत जड प्रकृति मात्र नहीं है, जैसा कि स्वीकार 
किया जाता है । व्यक्त-अव्ययत सापेक्ष पद हैं. जिन्हें अचेतन प्रकृति और चेतन | 
= eas के इन दो अवश्थाओं के लिए रखे जा सक्ते हुँ। चूँकि परमात्मा स्वयं | 
| is नहीं होता अतः उसे अव्यक्त कहने की भी आवश्यकता नहीं है । फलतः उसकै 
ओ। लिए “ज्ञ*- संवित्‌ सर्वज्ञ के अर्थ में प्रयुक्त है । व्यक्त के अंतर्गत न केवल अचे- 
1 तन पदार्थ है भपितु प्रकृति में व्यक्त चेतन्य- ' जीवात्मा ' भी है; इसी तरह 
अध्यक्त भी समझा जाना चाहिए । प्राचीन परम्परा से प्राप्त सांख्य मत में “ व्यक्त ' 


का लक्षण महाभारत में इस प्रकार दिया गया है -- 


aa तद्‌ व्यक्तमित्येव जायते च्छते च यत्त्‌ । 
जीर्यते ख्रियते चेव चतुभिलंक्षणयुंतस्‌ । । शां. प. २३६/३० 


प्रस्तुत चार लक्षण चेतन व्यक्त (जीव जन्तुओं} पर भी उसी तरह घटित 
होते हैं, जिस प्रकार अचेतन व्यवत पदार्थों पर । इसके विपरीत जिसमें जन्म. 
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afg, जीर्णत्व ओर मृत्यु नहीं है वह अव्यक्त है । जीवात्मा, परमात्मा और 
प्रकृति तीनों ही अव्यक्त हैं । 


> 


अतः हमारा अनुरोध है कि कारिकाओं में जब तक स्पष्टतः जड़, अचेतन 
ही अभिप्रेत न हो तब तक कार्य और कारण अथवा व्यक्त, अव्यत के व्युत्पत्यर्थ 
को ही ग्रहण करता चाहिए । 


अब gy उन पाँच कारिकाओं की व्याख्या प्रस्तुत करेंगे जिनमें हमें पर- 
मात्मा के दर्शन हुए । प्रतिज्ञा (कारिका- २) में कहे गए तीन तत्त्वों का स्पष्ट 
निर्वचन दसवीं और ग्यारह॒वीं कारिका में किया गया है । 


व्यवत- कारणयुवत, अनित्य, अव्यापि, सक्रिय, अनेक, आथित, कारणा- 
नमापक, अवयवयुक्त और परतंत्र है । अव्यक्त व्यक्त के बिपरीत है । शिगुणत्व, 
अविवेकित्व विषयत्व, सा मान्यत्व, अचेतनत्व और प्रसवधमिता, व्यक्त और प्रधान 
में समान लक्षण हैँ । पुरुष व्यक्त के समान भी है और विपरीत भी । 


भाष्यकारों ने व्यक्त और अव्यक्त शब्दों को जड प्रकृति के द्वी अर्थ 
में ग्रहण किया है; अव्यक्त को प्रकृति का पर्यायवाची ही बबा दिया 
गया । 


प्रस्तुत कारिकाओं को ध्यान से देखने पर एक बात जो प्रथम दुष्टया ख 
होती है, ag है ग्यारहवी कारिका में “ प्रधान ” शब्द का उपयोग i Wwe ' 
की ang अव्यक्त ” शब्द रख देने पर भी कुल मात्राओं की संख्या अपरिवर्तित 
रहती और छन्द-भंग नहीं होता । और यदि “ अव्यक्त ” से प्रकृति का ही असि- 
प्राय था तो उसका उपयोग ही उचित था क्योंकि दसवीं कारिका में व्यवतत- 
अव्यक्त Gard बताकर ग्यारहवीं “ कारिका “ में व्यक्ताव्यक्त साधम्य निरूपण 
हो जाता ओर शंका की अथवा अन्यथा व्याख्या की गुंजाइश भी नहीं रह जाती | 
लेकिन “ प्रधान ” शब्द के उपयोग से कारिकाकार ने अव्यक्त और प्रधान में 
स्पष्ट भेद दर्शाना चाहा है । दसवीं कारिका में अव्यवत का प्राप्त लक्षण प्रकृति 
पर जितना सार्थक है उतना ही परमात्मा पर भी है । नपुंसक लिंगी शब्द 
“अव्यक्तम ” के प्रयोग से अभिव्यंजित अर्थ का कारण छिपा हुआ, अप्रकट होना 
चाहिए | ह 


दिवेच्य कारिकाओं के परम्परागत भाष्य गलत हैं- ऐसा कह पाने को 
क्षमता मुझमें नहीं है । अतः सम्प्रति यही कहुँगा कि एक अन्य विकल्प ही मैं प्रस्तुत 
करना चाहता हू । 
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( १] हेतुमत्‌- कारण एवत जगत्‌ कारण युक्त है यानि कार्य दद । हेतु दो प्रकार के 
हो सकते हैं, उपादान ओर निमित्त | समस्त जड व्यक्त के लिए प्रधान उपादान 
कारण है । जीवात्मा के व्यक्त होने में यही प्रधान निमित्त कारण कहा जा सकता 
है । प्रधान के नाना रूपो भें नन की वजह सें जीवात्पा संसार में लीचा 


जाता है । 


(२) अवित्य- सत्कार्यवाद में अनित्य का अर्थ तिरोभाव के सयं में ही हो 
सकता है । इसका साधा अर्थ यह लिया जा सकता है कि जो सदा om ara 
रहे एक अवस्था में न रहे बह्‌ अनित्य है । व्यक्त जड जगत्‌ तो सदा परिवतंन- 
णीलता सीखता ही है । जीवात्मा भी जन्म, मृत्यु आदि ग्रहूण करता हुआ अपनी 
धचस्था बदलता रहता हे । 


(३) अध्यापि- जो व्यापक न हो या जो एकदेशीय हो । जड़ वस्तुएं सर्ब- 
व्यापक नहीं होती उसी तरह जीवात्मा भी ademas नहीं होता । जिस तरह 
कोई जड़ पदार्थ एक हो सभ्य में एक से अधिक स्थानों पर न हीं रहता Sal तरह 
जीवात्मा भी sents है, सोमित हे । 


(४) सक्रिय :- बुद्धि, अहंकार, इंद्रिय जीवात्मा को निरंतर लभाते जोर 
अपने पाश में बांधते और मुक्त करते हैं । यह जड़ सक्रियता है । जीवातमा अल्प- 
WaT भावतभाववश एक शरीर से दुसरे शरीर में संसरण करता है । यह चेतन 
सक्रियता है । 


Ae (1 ) अमे :- जीवात्मा की अनेकता तो सांख्याभिमत के रूप में विख्यात 

हैं हो । प्रत्येक जीवात्मा के लिए त्रिगुण परस्पर fear द्वारा अनेक शरीरों का 
ण करते ॐ fy पतिक पद SN: 

as ते हैं, नानाविध भौतिक पदाथ हैं- ये सब व्यक्त जड़ की बनेकता 

ति ह । 


(६) आशित :- कार्य हमेशा अपने कारण पर आश्रित रहता है । व्यक्त 
जड़ तो कार्य हे ही जो प्रघानाधित है । Saint भी अपनी अभिव्यक्ति के लिए 
प्रकृति और परमात्या पर आश्रित है । परमात्मा की “ प्रेरणा ” के बिना प्रकृति 
में गुण विक्षाभ नहीं होता और गुण विक्षोत्र के बिना जीवात्मा भोग प्राप्त नहीं 
करता । जन्म, सत्यू, बन्ध, मोक्ष - सनी प्रकृत्याथित हैं । 


(लग: ES > 
(७) लिग :- कारणानुमापक जो अपने कारण का गनुमान करावे । समस्त 


भौतिक पारव, बुद्धि भादि जड़ कार्णमूत अव्यक्त प्रधान की सत्ता के अनुमान 


छ में चिह्न, लिंग बनते हैं । “ लिग ” शब्द का ad “ लीन होने वाला ” (माठर. 
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aD 


गौड़पाद) मानें तब भी व्यक्त जड़ त्रिगुणात्मक प्रधान में लीन A जाने वाला 
होने से लिंग कहा जा सकता हे । 
समस्या तो तब आती हे, जब हम चेतन की ओर ध्यान देते हैं। अब्यबत 
जड़ का अनुमान तो प्रत्यक्षतः उपलब्ध जड़ या अचेतन दे आधार पर किया जा 
सकता है । लेकिन जीवात्मा का अनुमान किस आधार पर होगा / यदि चेतन 
क्रियाएँ ही त होतीं तो क्या स्थूल पदार्थ, व्यक्त जड़ तत्व किती चेतन के अनुमान 
में आधार बन सकते हैं ! जीवात्मा की भोगार्थं क्रियाएं ही उसे यह बोध करात 
हैं कि ag जड़ पदार्थो का भोक्ता होने से स्वयं जड़ नहीं अन्य कुछ है; उसे हीं 
हम '' चेतन ” शब्द से व्यक्त करते हुँ । अत: जड़ तत्त्वों में जोवात्मा की क्रियाः 
शील अवस्था है- जो उसका व्यक्‍त अवस्था हे (सगेकाल में} जड से भिन्न व पृथक्‌ 
चेतत सत्ता का आनुमापक है । “लीच होने वाला'-इस अर्थ को भी जीवात्मा पर 
fea किया जा सकता है । बृद्धय।दि से युक्त aia से पूर्व जीवत्मा तो था कहीं । 
प्रलय काल में भी ag कहीं तो रह्या ही है ! अत: जीवातमा भी पूर्व रूप में लीन 
होते बाला कहा जा सकता हे । इम चाहें ता जोवात्मा को परमात्मा में लोन होते 
वाला कह्‌ सकत हैं लेकिन यहद विषय विचार व शब्दों का क्षेत्र नहीं है, इसीलिए 
आप्त ही प्रमाण माचा जाना चाहिए । 


(८) व्यक्त जड़ की सावयवता तो स्पष्ट हैँ । जीवात्मा के अवयव हूँ 
भोक्तृत्व, अल्पज्ञत्व, सीमितता, आदि । 


(९) परतंत्र :- ब्यक्त जड़ तो अव्यवत प्रधान के अधीन है । और जीवात्मा 
के सारे कायं प्रकृतितंत्र में ही हैं। और इस तंत्र से वह मुक्‍त भी नहीं हो सकता । 
बार बार उसे जन्म लेना पड़ेगा ही । हां, प्रलयकाल में उसकी भोग प्रक्रिया में 
ठहराव अवश्य आ सकता है । मुक्त होने का AF केवल दुःख से मुक्त होना है । 
स्वरूपतः भोक्ता होने से भोग-विमुक्त जीवात्मा अकल्पनोय है। फिर स्वछ्पतः 
AIT होने से उसे बार-बार बन्ध मोक्ष की अवस्थाओं को प्राप्त होता ही है । 

उपर्युक्त तो लक्षणोंके विपरीत लक्षण हैं अव्यवत (प्रकृति और चेतन) के। 
अव्यक्त के कोई कारण नहीं, वह नित्य है, व्यापक है, निष्क्रिय है, एक हैं 
स्वाश्रित है, किसी के अनमान में लिग नहीं है । न वह अन्य किसी में लीन होते 

। वे निरवयवः और स्वतंत्र हैँ । 

दसवीं कारिका में कार्य और कारण रूप में समस्त प्रमा का वर्गीकरण 

किया गया है । यह सांस्यस्वी कृत प्रत्यक्ष से “ अनुमान " है । व्यक्त प्रत्यक्ष का 


बिषय हे, जिसके आधार पर अज्यनत अनुभेय 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Rangri Collection, Haridwar 
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` गौड्पाद ने गलती की है या किर जैसा विल्सन ने कहा है, ag एकत्व इस अर्थ म 
RAAT डरै े न्मे रण करत 
RAAT जाता है कि ह से मति ले सीहा 
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अब, प्रमा का एक अन्य तरीके से वर्गीकरण कर, उसके व्यकताब्यक्त 
स्वरूप साधर्म्य dard की चर्चा की गई है । 
टदनसार अव्यक्त जड़-प्रधास- का व्यक्त से साध्यं है। इस कारिका 
(११ वी) में चूँकि स्पष्टतः अचेतन शब्द का प्रयोग हुआ हैं, अतः “ ब्यक्त " 
को एक वर्ग जड़-के ही अर्थ में ग्रहण करना चाहिए । श्रिगुणत्व, अधिवेकित्व, 
बिपयत्व, सामान्यत्व, प्रसवधर्मिता, अचेतनता इस प्रकार का पड्विध साधम्यं है 
व्यकताव्यवत्त जड़ वर्ग में । इस प्रकार व्यक्त जड़ में ९ ( दसवीं कारिकानसार) 
+ ६ (ग्यारहृवीं कारिकानूसार) लक्षण हैं । इसके बाद कहा गया हैः “ तद्‌ 
विपरीतः तथा च पुमान ” | विवेच्य कारिकाओं में ये पद कुंजीपद हैं और इतकी 
व्याख्या में परम्परागत भाष्यों में मतभेद है । 


सांख्यकारिका के तस्वक्रोमुदीकार के अनुसार अहेतुमतू अनित्यत्वादि में 
पुरुष का प्रधान से साधर्म्य है, इसी प्रकार अनेकत्व में व्यवत से साधम्यं है । किर 
यद्यपि हेतुमत्‌ आदि में साधम्म है तथापि प्रधान से त्रिगुणत्वादि सें वैधर्म्य है ।! 


यहाँ विचारणीय यह्‌ है कि प्रधान और व्यक्त दोनों से साधम्यं की बात 
कहां से आई । और फिर व्यक्त से साधम्यं में केवल एक ही लक्षण से समानता 
है, वह भी अनेकत्व से ag संकेत कारिका में कहां है ? किस आधार पर भाष्य 
कार ने व्यक्त के नौ धमों में से अनेकत्व को पुरुष में स्वीकार किया ? पुरुष का 
अर्थ मात्र “ जीवात्मा ” माने बिना यह संभव न था । अन्यथा सीधे व्यक्त से 
विपरीत मात्र लेने पर जीवात्मा अनेक न रहकर “एक ” रह जाता | और इसे 
पूर्वाग्रह रूप में प्राप्त सांस्यदर्शन में स्वीकार नहीं किया जा सकता । 


तत्वप्रभा के रचयिता डॉ. रमाशंकर त्रिपाठी ने अनेकत्व के अर्तिरिक्त 
सक्रियत्व को भी ब्यक्त से पुरुष के साधर्म्य में स्वीकार किय। 1? यहां भी alt 
संतोषप्रद कारण बिना बताए व्यत के दो धर्म पुरुष में आरोपित कर दिए | 


आचार्य गीड़पाद ने “तथा च पुमानप्येकम्‌ ” कहकर पुरुष को एक स्वीकार 
किया; लेकिन इतकी व्याख्या नही की । लेकिन इससे इतना तो स्पष्ट है कि 
पुरुष साधर्म्य और वेधम्ये के लिए उन्होंने ' व्यक्‍त ' के नवविधनिरूपण को ही 
आधार बनाया । आचार्य माठर ने भी पुरुष को ' एक ' स्वीकार किया । स 
प्रसंग में डॉ. नाद्याप्रवाद मिश्र की टिप्पणी विचारणीय है-- “ या तो माठर तथा 
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हुआ भी पुरुष एक ही रहता है” ।* लेकिन इन दो विकल्पों की स्वीकृति की 
द्री 1४ 


उन्होंने afta नह 


“ उपर्यक्त भाष्यकारों या व्याख्याकारों द्वारा “अर्थ ग्रहण” सही है या 
गलत है-यह हम नहीं कहना चाहते । हम केबल इतना ही कहूना चाहते हैं कि 
कारिकाओं की व्याख्या या भाष्य कारिकार्थ को स्पष्ट करने वाला ही होना 
चाहिए । पहली कारिका से ग्यारहदीं कारिका तक कारिकाकार ने यह सक्रेत भी 
नहीं दिया कि पुरुष का अर्थ सिर्फ जोवात्मा है, तब बचा मानकर उद्याख्या करता 
उचित नहीं है । अब, जब तक पाठक के मत में ag प्रवॅमान्यता न हो कि ais 

में पुरुष का अर्थे जीवात्मा ही है, सांख्य नि रवादी है तब तक इस तरह 
fase कल्पना द्वारा AA ग्रहण नहीं हो सकता । जी हाँ, साधम्यं वंध्य के लिए 
धर्म चयन अनिश्चित और म ता है । ईश्वरकृष्ण का उद्देश्य 
था कापिल. स गे संक्षिस्त में छन्डोबद्ध करना । किक्षी भो बात को संक्षेप सें 
कहने के लिए “ स्पष्ट कथन ” जावश्यक है अन्यदा वांछित अर्थ प्रकट नहीं 
होगा । इया हम यह माने लें कि ईश्‍वरकृष्ण “ संक्षिप्त” विधान से अपरिचित 
थे? मन नहीं मानता । फिर बिना स्पष्ट संकेत किए उन्होंने कारिका क्यों रच 
डाली? या तो हम यह मर्ने कि भाष्यकार कारिकार्थं निरूपण करने में सकल 
नहीं हुए या फिर कारिकाओं को अस्पष्ट माद ल । 


Oy 
4 
Sy 
i 
| 


हम स कि कारिकाओं का दोष नहीं है। कारिकाए स्पष्ट हैं। 

यदि हम सांख्य की प्राचीन परम्परा को ध्यान में रखें और युक्ति-संगत कम से 
शब्दों को समझने का प्रयास करें तो खींद-तान को आवश्यकता नहीं रहेगी । 
दोनों विवेच्य कारिकाथो को देखने से एक बात स्पष्टतः दिखाई पड़ती है, वह है 
“ब्यक्त ” को निरूपण का आधार बनाना | सांख्य के मान्य प्रमाण हूँ: प्रत्यक्ष 
अनुमान और शब्द (जाप्त ऋषियों के वचन और चार वेद) । प्रत्यक्ष व्यक्त का a 
हो सकता है । मत: व्यक्त को आधार बनाना उचित था । दसवीं कारिका में 
४ व्यक्त ” के लक्षण बताकर “ सब्यवत " को उसके विपरीत कहा गया। 
ग्यारहूर्बी कारिका में भी त्रिगणत्वादि “ व्ववत ” के लक्षणों के रूप में प्रस्तुत 
कर "तथा प्रधानम्‌” कहुकर प्रशान का “व्यत्त से सा बताया गया । तब 
तद्विपरोत:” में “ तद ” को भो “ व्यक्त ” सुचक हो क्यों न माना जाये! 
प्राचीन भारतीय आस्तिक दर्शनों में वेदवाणी में, बौद्धिक वर्ग में अथवा जन- 


ति से भी वंधर्म्य निरूपित करना होगा । 


00-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


सामान्य में-हर किसी के सामने जड-वेतन-भेद इतना स्पष्ट और प्रचलित रहा 
कि ईश्वर कृष्ण ने यह कल्पना ही नहीं की होगी कि पुरुध का “ अचेतन " 
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बात की ही पुष्टि करती है । अत; 
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धतः साधम्यं अथवा वेधम्य-किसी के भी लिए प्रधान पुरुष (चैतन्य) के 
लिए तुलनीय ही नहीं है । अतः साधर्म्य gat के लिए यूवित-संगत आधार 
/ व्यक्त ” (कारिका-१०) ओ ही बनाया जाना उचित है । तब “ तद्विपरीत- 
स्तथा च पुमान्‌ ” की व्याख्या होगी पुरुष (चेतना) व्यक्त (कारिका-१०) के 
विपरीत और समान भी है । अर्थात्‌, चेतनतत्त्र हेतुमत्‌, अनित्य ...आदि युवत भी 
है (जीवात्मा) और अद्वेतुमत्‌, निस्य. .....एक......स्वतंश आदि भी है। एक 
अन्य महत्त्वपूर्णं संकेत भी ध्यान में रखना होगा | विवेच्य कारिकाओं में पुरुष को 
हेतुमत्‌...... अहेतुमत्‌... ... अनित्य / नित्य . . ...अनेक-एक कहा गया है। एक 
ही साथ, किसी सत्ता का ऐसा निरूपण निरपेक्ष भावेन नहीं किया जा सकता | 
यहाँ “ तद्विपरीतस्तथा च पुमान्‌ ” निःशर्त कथन है। तब यही मानना होगा 
कि कारिकाकार दो प्रकार के चेतन तत्त्वों का उल्लेख कर रहा है । अब यह्‌ 
सहज ही समझा जा सकता है कि वे दो प्रकार के चेतनतत्त्व हैं, जीवात्मा 
(व्यक्त) और परमात्मा (अव्यक्त) । विवेच्य क।रिकाओं का उद्देश्य-प्रतित्ञा में 
कहे गए तीन तत्त्वों का उल्लेख-सीमित था । इनकी विस्तृत चर्चा आगे की 
कारिकाओं में की गई है। दोनों कारिकाओं का सार हम इस प्रकार रख 
सकते हैं | 

कारिका १० और ११ का सार इस प्रकार रखा जा सकता है- 


१. व्यक्त से नवविध साधर्म्यतः निरूपित पुरुष (चेतना) जीवात्मा है । 

२. व्यक्त से वेधर्म्यंतः निरूषित चेतना-परमात्मा ae 

३. व्यक्त से नवविध वेधम्यंतः निरूपित अचेतन तस्व-प्रधान है । 

४. व्यक्त जड और प्रधान में षड्विध साधम्ये है। 

एक समस्या यहाँ उठाई जा सकती है- व्यक्त यदि जड और जीवात्म- 
बोधक है तो उनकी अव्यक्त अवस्था भी होनी चाहिए । ऊपर जो व्याख्या हमने 
प्रस्तुत की है उत्तमें जीवात्मा के अव्यक्त अवस्था में लक्षणों का उल्लेख नहीं है । 
अब या तो यह माने (अ, अव्यक्त (कारिका- १० ) से वंधम्यंतः निरूपित चेतना 
के लक्षण जीवात्मा व परमात्मा दोनों पर घटित किए जाएँ | तब अव्यक्तावस्था में 
es को एक मानना होगा जो सांख्य-सम्मत नहीं होगा । या (ब) जीवात्मा 

ब्यकताव्यक्त अवस्थाओं में लक्षण भेद नहीं है । कारिका- १८ इस दूसरी 

विवेच्य कारिकाओं में इसका पृथक्‌ see" 


अतावश्यक समझा गया । 
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अब उन कारिकाओं की ओर ध्यान दें जिनमें पुरुष की विस्तृत चर्चा है । 
बै कारिकाएँ दें सत्रहवीं ऊठारहवो और उच्नीसवीं | इन तीनों ही कारिकाओं में 
प्रयुक्त पुरुप पद को जीवात्म बोधक मानते की परम्परा चल पड़ी है । फलस्वरूप 
ये कारिकाए कुछ विसंगत सी प्रतीत होती हैं। उन्नीसवीं कारिका में बताए गए 
धर्म यदि जीवात्मा के हे तो अठारहवीं कारिका उस पर चरितार्थ नहीं होगी । 
साक्षी, अकर्ता, दृष्ट व केवल जीवात्मा जन्ममृत्यु में BA फंसा ? उत्तर होगा 
अज्ञान के कारण | लेकिन प्रश्‍न अपनी जगह पुर्ववत्‌ रहता है । अज्ञान कहाँ से 
आया ? सांख्य तो सत्कार्यवादी है । जो स्वरूपतः मुक्त है वह बन्धन में पड ही 
नहीं कता । यदि जीवात्मा पुरुष को अल्पज्ञ मानें तो वह साक्षी, द्रष्टा, केवल, 
अकर्ता आदि नहीं हो सकत! । 


आतः यदि हम पुरुष का अर्थ “ जीवात्मा ” के ही अर्थं में लें तो विवेच्य 
कारिकाओं कों अस्पष्ट या विसंगत मानना होगा या फिर इन तीन कारिकाओं 
के बोच एक कारिका को लुप्त मान लेना होगा। हमारा विचार है कि न तो 
कारिकाएँ विसंगत है न कोई कारिका लुप्त है । विसंगति पुरुष को मात्र जीवात्मा 
मानने में है । वास्तव में पुरुष शब्द चेतना के अर्थ में ही प्रयुक्त हुआ है । प्रशंगा- 
नुसार जीव चैतन्य अथवा परमात्म चैतन्य के अर्थ में ग्रहण करना चाहिए । सत्र- 
हवी कारिका में कहा है । 


संघातपरार्थत्वातू शिगुणादि विवयेयाबधिष्ठानवत्‌ । 
पुरुषोऽस्ति भोक्तृभावात्‌ केवल्याथ प्रवृत्तेश्च ॥ 


अर्थात्‌ समस्त जड़ समुदाय पर प्रयोजन होने से, उस पर का त्रिगुणादि से 
विपरीत होने से, जड़ को अधिष्ठान अपेक्षित होते से, भोग्य के भोक्ता की 
अपेक्षा होने से, जीव मात्र में कंवल्यार्थ प्रवृत्ति होने से पुरुष -चेतना का अस्तित्व | 
सिद्ध होता है । | 
छन्द रचना में कारिकाकार की प्रतिभा का एक उदाहरण है यह कारिका । 


इस कारिका में न केवल प्रत्यक्षाध्रुत अनुमान से चेतन सत्ता की स्थापना हुई है | 
अषितु उक्त चेतन सत्ता के अचेतन से संबंधों की व्याख्या भी कर दी गई है । ॥ 


संघात-त्रिगुण सम्मिलित- जड़ है, अचेतन है । सृष्टि में यह प्रत्यक्षतः 
देखा जाता है फि विभिन्न वस्तुओं का संघात उन वस्तुओं के प्रयोजन से नहीं | 
रीता बल्कि कोई अन्य जो स्वयं जड़ मात्र न होकर- saat नियंत्रक, व्यवस्थापक, | 


ee Xa होता है, (3 छ। किया जाता. है fa agaist गुणों का | 
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भिश्रण गणों के उद्देश्य के लिए नहीं हो सकता । उन्हें किसी अन्य की अपेक्षा है 
| जिसके प्रयोजन के लिए गुण सम्मिलन होता है । जिसके प्रयोजन के लिए सृष्टि 
होती है ag, निश्‍चय ही चेतन सत्ता होगी । वह चेतन सत्ता दो प्रकार को है: 
परमात्मा और जीवात्मा ।* अव्यक्त प्रकृति में गुण विक्षोभ जीवात्मा का उद्देश्य 
या प्रयोजन नहीं हो सकता; क्योंकि वह सीमित, अत्पज्ञ है । हाँ, सृष्टि में अचेतन 
बस्तुओं से उसका प्रयोजन अवश्य सिद्ध होता है । अतः “ पर “ जीवात्मा भी है, 
परमात्मा भी । सत्वादि गुणों के संघात परमात्मा के प्रयोजनार्थ और भौतिक 
पदार्थ रूपी संधात.जीवात्मा के लिए । समस्त संघात अचेतन है, त्रिगुणात्मक है 
जोकि "पर" के लिए हो तो ag “पर ” निगुणात्मकता से विपरीत होगा ही । 
परमात्मा और जीवात्मा दोनों ही निर्गण (सत्वादि गुण रहित) हैं । 


ओर वह अचेतन 
हीं चेतन ही दो सकता है । जीव, शरीर का अधिष्ठाता है-यह तो प्रत्यक्षतः 
अनुभव सिद्ध है । लेकिन बया प्रकृति का अधिष्ठान जोवात्मा हो सकता है? 
यदि हो सकता है तो न दुःख होता, न बन्ध-मोक्ष होता। प्रकृति जब तक 
अव्यक्त है, सत्वादि गृण-सन्तुलन है तब तक तो अल्पज्ञ जीवात्मा प्रकृति पाश में 
फंस भी नहीं सकता क्यों कि “पाश' तो व्यक्‍त रूप है। अतः प्रकृति का 
अधिष्ठान तो परमात्मा ही है । यहाँ कारिकाकार का भी यही अभिप्राय है । इसी 
लिए जीवात्मा को भोक्ता, जन्म, मृत्यु में लिप्त तो माना गया है परंतु अधिष्ठान 
कहीं नहीं कहा गया | * हमारे विचार से कारिका के प्रथम अंश सें बताए गएं 
हेतु चेतन सत्ता के परम - रूप की ओर ही इंगित करते हैं । भाष्यकारों में केवल 
भाचाये माठर ने ही स्पष्ट रूप से परमात्मा को ही अधिष्ठान माना । 


yy 


प्रकृति का, सृष्टि का अधिष्ठाता, संचालक अपेक्षित 


» a 


| कारिका के शेषांश को प्रचलित व्याख्याओं पर हमें आपत्ति नहीं हैँ । 
सत्रहवी कारिका में कारिकाकार ने चेतन सत्ता के अस्तित्व में हेतुओं का उल्लेंब 
किया । चेतन सत्ता चूँकि दो प्रकार की है, भिन्न है इसलिए दोनों के ही अनुमान 
प्रस्तुत किए गये । अगली कारिका में इनमें से एक - जीवात्मा के बारे में चर्चा 
है । वहाँ कहा है “ कि जन्म, मरण तया इंद्रियों की व्यवस्था एक साथ प्रबृत्ति 
न होने से तथा गुणों के भेद (विषमता), वैविध्य होने के कारण “ पुरुष ” की 
. सत्ता सिद्ध होती हे । 


यहाँ पुरुष बहुत्व सिद्धि के लिए अनुमान में प्रत्यक्ष को ही आधार बताया 


“गया, जो स्पष्टतः जीवात्मा के लिए ही हे । साथ ही यह भी स्पष्ट है कि 


 कारिकाकार जन्म, मृत्यु, भोगादि युक्त संसरणशीलता जीवातमा के लिए आगंतुक 
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क्वाल्पनिक या मिथ्या प्रतीयमान मात्र नहीं मानते । इसके साथ ही कारिकाकार 

पुरुष बहुत्व सिद्धं कहकर जीवात्मा के अस्तित्व के लिये उसकी संसरणशींलता 
गीर अनेकता प्रस्तुत कर प्रसंग का समापन कर दिया । जीवात्मा के स्वरूप के 
विषय में कहने का अब कुछ भी नहीं बचा । कथ्य की अपूर्णता का संकेत लेशमात्र 
में भी इस कारिका में नहीं हे । तब आगे वे कहते हैं-- 


तस्माच्च विपर्यासास्सिद्धं साक्षित्वं अस्य पुरुषस्य | 
कैवल्यं माध्यथ्यं द्र्ट्त्वसक्रतृ भावश्च ॥ 
अर्थात्‌ और उससे बिपरीत होने से इस पुरुष का साक्षित्व, केबल्य, माध्यस्थ्य 


द्रष्टृत्व और अकते भाव सिद्ध होता है । 


12 


भाष्यकारों ने इसे जीवात्मा के धर्म तिरूपणार्थ रचित कारिका ही समझा 
है । अठारहवीं कारिका के भाष्यान्त में तत्त्वकौमृदीकार कहते हैं, “ एवं पुरुषबहुत्वं 
प्रसाध्य... तस्य धर्मांना ..” । ऐसा मानने पर एक स्पष्ट विसंगति तो यह दीब्चतो 
है कि इस कारिका में बताए गए धर्म पिछली कारिका में सिद्ध “ जीवात्मा ” के 
साथ मेल नहीं खाते । फिर कारिक्राओ में कहीं व्यवहार परमार्थ का अद्वेतवाद भी 
स्वीकार नहीं किया गया । अत: दोनों कारिकाएं (१८ वीं और १९ बीं) जीवात्मा 
की दो अवस्थाओं का या स्तर का बोध कराती हैं ऐसा भी माना जा सकता है । 
उन्नीसर्वी कारिका को जीवात्मबोधक मान लेने पर कारिका-रचना या संकलन 
को अपुर्ण या विसंगत ही मानना होगा । लेकिन कापिल सांख्य को दृष्टिगत रखने 
पर यह विसंगति दूर हो जाती है । ऐसा प्रतीत होता है कि किन्हीं ऐतिहासिक 
कारणों से (संभवत: बौद्ध प्रभाव से) कारिकाओं को निरोश्वरवादी मान लिया 
गया और एसी हर संभावना को, जिससे कारिकाएँ परमात्मवादी निरूपित होती 
हो बलात्‌ अन्यथा व्याख्यायित कर दिया गया । अन्यथा इस (१९ वीं) कारिका 
को ग्यारहवीं कारिका से जोडने का युवित-हीन या क्षीण-युनिंत प्रयास न होता. * 
उन्नीसवीं कारिका को अठारवीं कारिका से अलग करने के लिए वाचस्पति मिश्र 
कहते हैं--'विपर्यासादस्मात इत्यक्ते त्रैगण्यविपययादित्यन्यतरोक्त संबंधयेत्‌, अतस्त- 
निरासाय * तस्मात्‌ ' इत्यूवतम्‌ । ” यहाँ पहली बात तो यही विचारणीय है कि 
भाष्यकार ने यह कल्पना ही किस आधार पर की कि कारिकाकार पिछली कारिका 
का इस कारिका से होनेवाले संबंध का निरास करना चाहते हैं? सांख्यकारिका 
निरीश्वरवादी है ऐक्षी पूर्व मान्यता की स्वीकृती के बिना ag कल्पना संभव नहीं 
है। जब तक कोई स्पष्ट निर्देश न हो तब तक उपलब्ध क्रमानुसार ही निरन्तरता 
बोधक पन्हे का अश पवग 5 ५ ससाद MARS कारिका (१८ | 
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वीं) से ही जोड़ा जाना चाहिए । “ तस्पाञ्च / में ' च मद पुरुष के बहुत्व बम 

7s = प्र नटे भच्चय जे crag सजी ava वह = a 
के साथ अन्य धर्मों (साक्षित्वादि) को समुच्चय में प्रस्तुत नहीं करता, बल्कि चेतना 
की सत्ता के लिए अनुमान प्रस्तुत करता हे जिसमें अधिष्ठान व भोकतुभाव आदि 
लक्षण भी प्रस्तुत किये गये हैं, जो क्रमश: परमात्मा और जीवात्मा पर लागू होते 
हैं । पर दोनों की अलग-अलंग चर्चा की गई । पहले जीवात्मा की, फिर पर- 
मात्मा की । 


एक बात और विचारणीय है । अठारहवीं कारिका में साध्य “सिद्ध” हो 
गया । उसी के अन्य धर्मों की चर्चा करते समय पुनः “ सिद्ध / कहने की क्या आव- 
श्यकता थी ? अन्य धर्मो के समुच्चय के लिए “विपर्यासात्‌” कहे बिना अन्य किसी 
शब्द का प्रयोग हो सकता था । लेकिन पहले विपर्यासात्‌ कह कर अर्थ-संदेह को जन्म 
देकर फिर उसके निरास के लिए तस्मात्‌ का प्रयोग करते की क्या आवश्यकता 
थी ? ईश्वरकृष्ण एक विशाल दर्शन को संक्षेप में प्रस्तुत कर रहे हैं तत्र अस्पष्टता 
और संदेह उत्पन्न करने वाली प्रक्रिया बयों अपनाएंगें ? अस्तु, हमारे विचार में 
उन्नीसवीं कारिका के 'तस्मात्‌' को ग्पारहवीं कारिका से पूर्वाग्रह के अतिरिक्त अन्य 
किसी युक्ति से नहीं जोड़ा जा सकता । 


वास्तव में इस उन्नीसवीं कारिका का संबंध अठारहवीं कारिका से ही है। 

जन्म लेना, मरना, अलग-अलग प्रवृत्ति होना आदि के विपरीत धर्म और पुरुष- 
बहुत्व के ।बपरीत एकत्व उन्नीसवीं कारिका का विषय है । अर्थात्‌-जन्म मरण- 
आदि युक्तियों से सिद्ध पुरुष (चेतना) के बिपरीत होने से थह (परमात्मा) 
साक्षी, द्रष्टा आदि सिद्ध होता है । हमने इस कारिका को इस प्रकार समझा है । 


| चेतना (का एक प्रकार) संसरणशील है जो जन्मता है, मरता हैं, प्रवृत्त 
होता है और संख्या में अनेक है । और परमात्मा इन बातों से विपरीत होने से 
चेतना (का अन्य प्रकार) साक्षी, केवल, मध्यस्थ, द्रष्टा, अकर्ता सिद्ध होता है | 
इस प्रकार जन्म मरण आदि के आधार पर जीवात्मा की सिद्धि और इसके 


विपरीत अज, अमर, प्रवृत्तिरहित, बहुत्व के विपरीत ' एक ' परमात्मा की सिडि 
उन्नीसवी कारिका में है । र 


इस तरह ये दोनों wiftarg “ द्वा सुपर्णा...” की स्वीकृति को अभिव्यक्त 
करती हैं । कारिकाकार के अनुसार जीवात्मा में भोग और कैवल्य की भोर 
प्रवृत्ति है जबकि परमात्मा साक्षी, दरष्टा, अकर्ता और केवल है । अब देखें कि 
WAC कृष्ण के अनुसार परमात्मा के लक्षण क्या हैं। एक बात यहाँ भलीभांति | 
` ध्यान में रखनी चाहिए कि सां ए सा “डा 20 
५५ द्र वि Ne Arad, वागण तातड, पडिक माण 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kani [त 


ne 


Pat gi tines tt can 


CN: —H AW 21 ISH Se) यो नन TTT EN 


a “स 


ag A oy, 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


क. इछवरङ्ः FRI Cai a थ्‌ ? ३६९ 


कारिकाओ में इसका उपयोग कहीं Prat गया हो ऐसा '₹ 
पह महज संयोग नहीं है कि शब्द प्रभाण और परमात्मा दोनों का मात्र है 

उपयोग, महत्त्व नहीं बताया गया । वास्तव में इसरी आवश्यकता नहीं थी। 
सांख्य वेदमतानुसारी है अतः वेदों में परमात्मा विषयक मान्यता से इसकी पु 

सहमति है | परमात्मा सत्रव्यापक्क सत्ता है, जीवात्मा सीमित और अलाज्ञ है; अत 
परमात्मा के विषय में समस्त विचार, शब्द, प्रतीक मधरे ही होने हैं और अन्तत 
आप्त प्रसाण-अपोरुषेय वेद-द्वारा ही जाने जा सकते हैं। उस पर विवाद, यक्ति 
मादि बिना आप्त आस्था के नहीं किया जा सकता । जीवात्मा अपने शद्ध रूप में 
अवस्थित होकर (स्वयं को प्रकृति से तटस्थ कर; परमात्मा के गणों को अनभव 
कर सकता है । जिस तरह ऊर्जा को उसके “ प्रभाव ” और कायं द्वारा, जाता 
भोर अनुभव किया जाता है उसी तरह चष्टि के प्रत्येक कण में, घटना में परमात्मा 
की अनुभूति होती है । लेकिन ज्ञान और अनुभव का यह क्षेत्र पूर्णतः व्यक्तिगत होने 
से इस पर चर्चा बिना समकक्ष अनुभव के नहीं की जा सकती । और परमात्मा 
के दर्शन या अनुभव कराना शास्त्र प्रयोजन भी नहीं है। शास्त्र का प्रयोजन तो 
सृष्टि और स्वयं को समझने में सहायता करना है । शेष तो स्वयमेव होने लगता है । 
जिन लक्षणों से युक्त परमात्मा की इस कारिका में चर्चा की गई है उन लक्षणों 
की चर्चा लगभग सभी परमात्मवादी दर्शनों में प्रचलित है (ada वेदान्त के 
अतिरिवत) । प्रकृति अचेतन है अतः बिना क्रिसी चेतन सत्ता की प्रेरणा अथवा 
नियंत्रण के क्रियाशील नहीं होती । जीवात्मा अल्पशक्तिवाला, अल्पज्ञ और स्वरू- 
पत: भोक्ता होने से प्रकृति का नियंता नहीं हो सकता । अतः वह चेतन तत्त्व 
परमात्मा ही हो सकता है । चूंकि प्रकृति से परमात्मा अप्रभावित ही रहकर उसे 
प्ररणा देता है, साक्षित्व और कैवल्य इसी एकांगी संबंध के लिए प्रयुक्त पद हैं । 
इन शब्दों से परमात्मा “क्या है” - यह समझ पाना महत्त्वपूर्ण नहीं 
हैं बल्कि यह समझता कि परमात्मा प्रकृति का प्रेरक होते हुए भी स्वयं 


का उससे अप्रभावित रहता है; इसके विपरीत जीवात्मा प्रकृति में मुग्ध 
होता है । 


2 
= 


परमात्मा अचेतन प्रकृति को प्रकाशित करता है, प्रेरणा देता है तो उसे 
भकर्ता क्यों कहा गया होगा ? संमवतः इसलिए कि “कर्ता ” कहते ही साध्य 
उदेश्य की बात उठती हे | परमात्मा में कोई अभाव नहीं है । अतः उसका “ कर्ता '' 
होना युवितसंगत नहीं है, प्रेरणा देना परमात्मा का स्वरूप है । वह निरन्तर 

को प्रेरित करता रहता है । इसीलिए अनादि है । इसका अन्त होगा- यह भी 
भक्पनीय है. युहाँ तक कि अलय काल मेभ 
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प्रकृति घौर जीवात्मा के मध्य संबंध स्थापना प्रकृति के गुणक्षोभ के बाद 
हो सकता है, चक्रि गुणक्षोभ में निमित्त परमात्मा ह, इसीलिए उसे जीवात्मा और 
प्रकृति के बीच “ मध्यस्थ ” कहना उचित ही है । जीवात्मा भोग और भपवग 
दोनों ही अवस्याओं में स्वयं प्रकृति से सम्बद्ध रहता हैं; अतः उसे “ मध्यस्थ " 
नहीं कहा जा सकता | चूंकि, कारिकाओं का उद्देश्य "ढु खत्रयाभिघात” है और दुःख 
होते हैं जीवात्मा का स्वयं को “ कर्ता AAT के कारण, जब FE सिफ भोक्ता 
है | वस्तुतः प्रकृति स्वभावतः ही भोग्य होने से सुखात्मकता और दुःखात्मकता 
उसके विकारों में ही निहित है। जीवात्मा के समस्त भोग बुद्धि द्वारा संपन्न कराए 
जाते हैं, जो स्वयं प्रकृति का परिणाम हैं । अपने स्वरूप को समक्षव प्रकृति को 
जानकर TiS रहस्य को समझकर, उससे तटस्थ होने का अभ्यास कराचे का मार्ग 
दिखाना ही कारिकाओं का उद्देश्य था । अतः परमात्मा के स्वरूप की विस्तृत चर्चा 
अपेक्षित नहीं थी । फिर, समूचे दर्शन को ६८ कारिकाओं में प्रस्तुत किया 
गया जिनमें से कमसे कम तीन (११, (८ और १९) (कुछ सीसा तक कारिका 


२० भी) परमात्मा का प्रतिपादन करते हैं तो यह अपर्याप्त नहीं है । 


निष्कर्षतः हम यह कहना चाहते हैं कि सांख्य कारिका में तीन अनादि 
तत्त्वों को माना गया है । प्रकृति, परमात्मा व जीवात्मा । इस अथं में वह वेदों 
के समान त्रेतवादी है। जड-चेतन वर्ग भेद से वह द्वैतवादी कहा जा सकता है । 
चूँकि सांख्यकारिका भी ईश्वरवादों है, अतः सांख्य दर्शन का सेश्वर निरीश्वर 
विभाजन उचित नहीं है । 


हमारे इस निष्कर्ष से, तिष्कर्ष तक पहुंचने की अर्थप्रक्रिया से, बहुत a 
(संभवतः सभी) विद्वानों को आपत्ति होगी । हमें भी इसमें कुछ खामियाँ प्रतीत 
हुई, लेकिन सवकी चर्चा करने के लिए सारी कारिकाओं पर “ भाष्य ” al 
करता होगा । एक लेख में सीमा स्वतः आ जाती है, इसलिए हमने 
संभावित खामियो की चर्चा नहीं की । लेक्ित समस्त सांख्य विशेषज्ञों से 
विनम्र निवेदन है कि आलोचना और आपत्ति, मार्गदर्शन के रूप में विस्तार से 
अवश्य दें । 


तुलनात्मक धर्म एवं दर्शन विभाग दी. कामेश्वर राख 
_ रविशंकर विश्वविद्यालय, रायपुर 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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१. सांह्यतस्वकोमुदी, ग्यारहवीं कारिका पर वाचस्पति मिश्र 
२. सांख्यकारिका पर तस्वप्रभा नामक व्याख्या- ग्यारहवीं कारिका पर 
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डॉ. आयाप्रसाद मिश्र, प्रेम प्रकाशन, इलाहाबाद, १९७३. 

४. तुलनीय- The interpretation offered by Prof. Wilson and 
Colebrooke, that Purusha is one in the sense that he 
remains ‘single’ or ‘individual’ throughout his 
numerous migrations is evidently absurd.” Prof. A. K. 
Mujumdar; The Samkhya Conception of Personality, 


| Bharatiya Book Corporation, Delhi, 1981, 
| ५. आचायं उदयवीर शास्त्री कहते हैं- “ सांख्य मतानुसार प्रकृति की 


प्रेरणा अथवा नियन्त्रण के लिये परमात्मा का अधिष्ठातृत्व स्वीकृत है, 
जीवात्मा का नहीं । ऐहिक विषयक कार्यों में जीवात्मा का अधिष्ठातृत्व 
स्वीकार किया जाता है। .” सांख्यसिद्धान्त, विरजानन्द वेदिक 
संस्थान, गाजियाबाद, १९७१ (द्वितीय संस्करण), 


६. द्रष्टव्य~ विवेच्य कारिका पर वाचस्पति मिश्र. 


_ CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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प्रत्यभिज्ञाद्शन में जगत्लष्टा इश्वर 


दर्शन जिन समस्याओं के समाधान को आना लक्ष्य मानता है उनमें सृष्टि 
का मूल कारण, नियमन तथा संहार प्रमुख हूँ । अन्य समस्थाए इन्हीं में अन्तर्भूत 
हैं। इस त्रयीं में भी सृष्टि के प्रादुर्भाव का प्रश्‍न प्राथमिक है और शेष प्रश्न पर- 
कालिक | जो वर्शन-संप्रदाय सृजन की समस्या के समाधान के रूप में जिस तत्त्व 
या सिद्धांत को प्रस्तुत करता है उसके लिए यह स्वाभाविक है कि ag नियमन 
और प्रलय तथा इनसे संबद्ध अन्य समस्याओं के समाधान के लिए भी उसी सिद्धांत 


३ Tres नह 
का निर्वाह करे । दूसरे शब्दों में यह कहा जा सकता हे कि प्रत्येक दर्शन-संप्रदाय पुव 
के सृष्टि-विषयक सिद्धांत का अनुगमन तथा अनुरणन ही उसके समस्त चिन्तन पं 
का केन्द्र बिन्दु है । वि 

भा 


जगत्‌ का विश्लेषण करके इसके मूलकारण के अस्तित्व और स्वरूप का 
निर्धारण दर्शन संप्रदायो की सामान्य प्रक्रिया है । कुछ दर्शन इस प्रक्रिया से द्वैत 
के निष्कर्ष तक पहुंचते हैँ तो कुछ अद्वैत के, जिसे दूसरे शब्दों में चेतन-अचेतन 
का ag और चिन्मात्र रूप aga कहा जा सकता है । प्रत्यभिज्ञादर्शन? के आचार्य 
इसी प्रक्रिया से चेतन तत्त्व की सत्ता का निष्कर्ष निकालते हैं और उसे ईश्वर या 
शिव का अभिधान देते हुए अढ्देतवाद की प्रस्थापना करते हैं । यहाँ यह उल्लेख 
a | भी आवश्यक है कि ईश्वर जैसे तत्त्व की सर्वप्रथम आवश्यकता सृष्टि के प्रादुर्भाव 
के प्रसंग में ही है । बिना ईश्वर के यदि सृजन संभव है तो फिर आगे के सोपातों 

में उड़की वैसी अनिवार्यता नहीं रह जाती । अतः ईश्वरवादी प्रत्यभिज्ञादशेत में 
ईश्वर बे स्वरूप और उसकी महत्ता पर विचार के लिए सर्वप्रथम सण्टि के प्रादु 
भव के प्रसंग में उसकी भूमिका का मूल्यांकन आवश्यक है | शैवाचाय तो इससे 
आगे बढ़ते हुए सप्रमाण यह भी सिद्ध करने का प्रयास करते हैं कि 
न केवल afte अपितु स्थिति व संहार आदि के लिये भी ईश्वर 
परिहाय है । 


परामर्श (हिन्दी), वर्षे ९, अंक ४, सितम्बर, १९८८ 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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7. में जगत्स्रष्टा ईश्वर as 


प्रत्यभिज्ञादर्शन में पारमाथिक तत्त्व शिव अथबा ईश्वर है २ । यह 
चिन्मात्र नहीं, चेतन है १ : चैतन्य इसका अविच्छिन्न स्वभाव है । इसी चैतन्य 
को संवित्‌, चिति ४, स्फुरता +, सार, शक्ति, स्वातंत्र्य ५ अथवा उस ईश्वर का 
ऐखग कहा जाता है । वह सत्‌ अथवा अस्ति मात्र नहीं है अपितु उसमें अपने 
अस्तित्व के प्रकाशन को क्षमता भी विद्यमान है । भत: अस्ति-भाति अथवा 
प्रकाश-विमशे ७ ये दो भिन्न-भिन्न तत्त्व न होकर दोनों का नित्य सामरस्य € 
है । पूर्ण सामरस्य और समन्वय का यही सिद्धान्त अद्वयवाद है । यह अद्वय- 
तत्त्व सृष्टि, स्थिति, संहार, निग्रह और अनुग्रहरूप पाँच कृत्यों को निरन्तर करता 
रहता है । ` 


शक्ति से यहाँ तात्पर्य है पाँच प्रमुख शक्तियाँ-- चित्‌, आनंद, इच्छा, ज्ञान 
और क्रिया १” । स्वातंत्र्य का अर्थ है कि ईश्वर इन शक्तियो के संकोच और 
विकास में पूर्णतः आत्मनिर्भर है, किसी भी प्रकार से किसी अन्य तत्त्व के अधीन 
नहीं है। "१ शक्तिमान्‌ और स्वतंत्र ईश्वर इसी ऐंश्‍वयं की सामथ्यं से अपने में 
पर्वत: विद्यमान जगत्‌ का अपने द्वारा, अपने में ही विस्फार करता है। १२ 
भतः जगत्‌ भोर कुछ नहीं शिव की शक्ति का अथवा शिव का ही 
विस्फार है | इस लोक का वैविध्य उसके स्वातंत्र्य के विविध 
आख्यान हैं । 


सत्य और चेतन शिव का आभास होने के कारण जगत्‌ भी सत्य और 
चेतन है। १० ईश्वर और जगत्‌ में स्वरूपगत पारमाथिक भेद नहीं है किम्तु 
व्यावहारिक स्तर पर भेद है । ईश्वर पूर्णतः स्वतंत्रा दै जबकि जगत्‌ का स्वातंत्र्य 
संकुचित हे । जगत्‌ अपने प्रादुर्भाव और तिरोभाव कै लिए शिव के अधीन है 
किन्तु शिव किसी भी वृष्टि से जगत्‌ के अधीन नहीं है । यही इस दशन का 
आभासवाद तथा अभेद में भेद और भेद में अभेद दृष्टि का सिद्धान्त है । शिव 
तथा उससे (स्वेच्छया, स्वात्मभित्ति पर} आभासित जगत्‌ के परस्पर सम्बन्ध को 
स्पष्ट करने के लिए इस दर्शन के दाशंतिक अग्नि-विस्फुलिग "५, जल-वीची १%, 
बीजांकुर, १७ चन्द्र-तत्प्रतिश्रिब, १८ दपर्ण-तगर, स्वप्न, नट, योगी 7% 
आदि के उदाहरण प्रस्तुत करते हैं । जहाँ तक लोक में दिखाई देने 
वोली चेतन-अचेतन के भेद को समस्या है- उसका समाधान शेवाचायों ने बड़ी 
` $शलता से किया है। तदनुसार चेतन और अचेतन का भेद अवास्तविक है २० 
क्योंकि चेतन के बिता अचेतन की सच्चा ही नदीं हो सकती । २१ सम्पूणं जगत्‌ 
पन ही है किन्तु जिस जागतिक तत्त्व में चैतन्य अधिक जागृत है, अभिव्यक्त है 


तत कहू दि a में चेतन अत्यन्त अनभिव्यक्त, संकुचित 
पप both, (जिसमे Kanon Collection, Haridwar ड 
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और पूर्णत: अप्रकाशित है उसे अचेतन कह दि हे । उप मान्यता के 
अनसार पश. पक्षी, मनुष्य लादि अथवा (तथा) आत्म तत्व तो चेतन है 
ही किन्तु अचेतन कहे जाने वाले पाषाण आदि भी चेतन ही हैं। पाषाण आदि 
में चैतन्य संकुखित है और मनुष्य आदि में उसकी अभिव्यक्ति अपेक्षाकृत अधिक 
शै । स्वरूप के संकोच और विक्रास का अर्थ वस्तु का स्वरूपगत भेद नहीं है, उसका 
पर्वा भिन्न-भिन्न होना नहीं है । अतः चेतत-अचेतन के रूप में विभक्त दिखाई 
देने वाला जगत्‌ बस्तुतः चेतन है और चेतन शिव से अभिन्न है । इसी विचार- 
प्रक्रिया से यह सुश प्रादुर्भूत हुआ कि जो सत्‌ है बह चेतन है और जो अचेतन है 
ag असत्‌ है । चेतन में चेतन के रहने और चेतन सें चेतन के प्रादुर्भाव से चेतन 
में aia agar विकार की समस्या निःशेष हो जाती है ।* 
जगत्स्प्रष्टा ईश्वर के अस्तित्व एवं उपयूक्त स्परूप के विषय में शेचावायों 
नै जो केंद्रीय तके प्रस्तुत किये हैं ये संक्षेप में इस प्रकार हैं 
कार्यरूप जगत और इसके प्रदायं-विशेष सन्नि ले हुँ । कार्य के 
स्वरूप में इस सन्निवेश के आविर्भाव के लिए अचेतन उपा गैर सहकारी 
कारण उत्तरदायी नहीं हो सकते क्योंकि अचेतन बुद्धिमान नहीं है । अतः कार्य 
का तिमित्तकारण बूद्धिमान्‌ होना आवश्यक है जो अपने कौशल से सझिवेश विशेष 
के रूप मे कार्य को अभिव्यक्ति दे सके ।२३ 
यहाँ बुद्धिमान्‌ को प्रत्येक कार्य का सामान्यतः निमित्त कारण माना गया है 
केवल घटादि कार्य के अंतगत कुंभकार आदि के प्रसंग-विशेष में ही नही 1१% 
जैसे धूम-अग्नि के सामान्य सम्बन्ध को जानने से खदिरवृक्ष की विशेष अग्नि और 
विशेष घूम के सम्बन्ध का बोध हो जाता है २५ उसी प्रकार सामान्य बुद्धिमान्‌ के 
निमित्त कारण फे ज्ञान से संसार के सगस्त sant में बद्धिमान्‌ चेतन के, चाहें 
। वह मृत्तिका के प्रसंग में कुंभकार हो या शरीरादि के प्रसंग में ईश्वर हो, सभी 
निमित्त कारणों का बोध हो जाता है 
२. कार्ये की अभिव्यक्ति अथवा उत्पत्ति के लिये तीन कारणों की चर्चा मुख्यतः 
. होती है; उपादान कारण, सहकारीकारण और निमित्तकारण । शैवाचार्यों के मत में 


प्रथम दो की भूमिका गौण और अन्तिम कारण को भमिका सर्वाधिक महत्वपूर्ण > 

है । कार्य अचेतन उपादान और सहकारी का अनियत, अव्यवस्थित संग्रह मात्र | 
टि नहीं है । कार्य का विशेष सञ्चिवेश तिमित्तकारण में कार्य की इच्छा, TIT न 

उपादान और सहकारी कारणों का धयन और संयोजन तथा कार्य की विशिष्ट 

अर्थक्रिया का द्योतक है । उपादान एवं सहकारो कारणों का अचेतत होता गौर 


निमित्त कारण का चेतन होना सहज ही निमित्तकारण के प्रामुख्य की शिं 


करता है। सहकारी aa ही 
दै Ee... ॥ POLS Holi Tid FOC eS णुं „या 
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उत्पन्न मानी जाए किन्तु अचेतन सहकारी कारणों में भी क्रिया स्वयमेव नहीं हो 
सकती । इसके लिये चेतन निमित्तकारण मानना आवश्यक है । 

यहाँ पवन की प्रेरणा से अग्नि के एक स्थान से दूसरे स्थान पर जाने की 
क्रिया का उदाहरण प्रस्तुत करते हुए उक्त मत पर आपत्ति उठाई जा सकती है । 
किन्तु उत्तर पक्ष का उत्तर यह है कि प्रथमतः तो बिना निमित्तकारण के मात्र 
सहकारी कारण से उपादान कारण में क्रियोत्पत्ति संभव नहीं है और यदि किसी 
उदाहरण में ऐसा प्रतीत होता है तो भी वहाँ निमित्तकारण को ही क्रिया का 
प्रेरक मातना होगा । क्योंकि जगत्‌ या घटादि का निर्माण नियमानुसार एक 
व्यवस्थित क्रिया है और यह व्यवस्था तथा नियम अचेतन का स्वभाव नहीं हो 
सक्रता । ६ 5 

३. जगत्‌ में वैविध्य दिखाई देता है 1९७ इस वैविध्य का कारण अचेतन 
उपादान या सहकारी कारण नहीं १८ हो सकता । बुद्धिमान्‌ निमित्तकारण की 
यह इच्छा, ज्ञात, २* और स्वातंत्र्य है कि वह किस उपादान व सहकारी कारण 
का केसे, कितना उपयोग करे, कैसे उनका संयोजन करे और अपनी इच्छा और 
आवश्यकता के अनुरूप केसे किस कार्य को अभिव्यक्ति दे । 

४, कार्ये की इच्छा, ज्ञान व क्रिया का एक ही तत्त्व में सामानाधिकरण्य 
मानना आवश्यक है, अन्यया अनेक असंगतियाँ उत्पन्न होंगी 13° 


जडकारणवाद छा खडन 


सृष्टि के प्रादुर्भाव के प्रसंग में यद्यपि सांख्य पुरुष की भांशिक भूमिका 
स्वीकार करता है ३१ किन्तु जहाँतक विक्रतियो के विश्लेषण से उनके मूल कारण 
के अनुसंधान का प्रश्‍न है उसका मुख्य निष्कर्ष अचेतन प्रकृति ही दै । प्रकृति ही 
विकृतियों के रूप में परिणत होती है और अन्त मे विकृतियां उसी में लीन होती 
है । सत्कायंवाद का सिद्धांत पुरुष को नहीं, प्रकृति को ही लक्ष्य करके प्रस्तुत 
किया गया है । इसी प्रकार परमाणुवाद निमित्तकारण के रूप में यद्यपि ईश्वर की 
चर्चा करता हे १२ किन्तु उसकी भूमिका अत्यंत गौण है तथा जगत्‌ का वास्तविक 
उपादान कारण व लय स्थान परमाणु ही माने गये हैं । इस प्रकार प्रमाता की 
दृष्टि से प्रकृति और परमाणु दोनों प्रमेय २२ और जड़ हैं। अतः शैवाचाय १४ 
इन मतों को जडकारणवाद की श्रेणी में रखकर इभकी आलोचना करते हैं ।१४ 

जडकारणवाद के विरुद्ध शेवों के प्रमुख तक यें हैं- 

१. जड पदार्थ सूष्टि का कारण नहीं हो सकता क्योंकि उसमें किसी भी 
TH की इच्छा, अपेक्षा, ज्ञात, व क्रिया आदि संभव वहीं हैं । ११ 
२. अचेतन कारण में सर्व प्रथम किया का प्रादुर्भाव वयो और कैसे हुआ ? 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Coll@ction, Haridwar 
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३. अचेतन को स्वाभाविक रूप से यदि क्रियाशील माना जाए जैसा कि 
सांख्य रजोगण के कारण प्रकृति को सक्रिय मानता तो फिर किसी भी स्तर पर 
उसकी क्रिया निरुद्ध नहीं होगी और सृष्टि का विलय सम्पव न हीं होगा। रादु 
भाव और बिलय दो भिन्न-भिन्न स्वभाव हैं जो अचेतन के नहीं! हो सकते क्योंकि 
अचेतन कटस्थ होता है ।१७ स्वभाव का वैचित्र्य चेतन का ही बेंशिष्ट'य है । ag 
ate मुक्त के लिए एक ही समय से प्रकृति कैसे बिकृतियों की उत्पत्ति ब निरोध 
करेगी ? देह में जबतक चेतन है, मुक्त पुरुष के लिए भी दिकृतियों की उत्पत्ति 
माननी पड़ेगी । २९ 

४, लोक में वैचित्र्य का प्रत्यक्ष पदे-पदे होता स वैचित्र्य की सुसंगत 
ब्याख्या जडकारणवाद में नहीं है। जड सदा एक -सी सृष्टि उत्पन्न करे यह 
तकरक्षा के लिए मान भी लिया जाए किन्तु एक ही जड़ में सांसारिक वेचित्रय 
को उत्पन्न करने की क्षमता कैसे सम्भव है ? गुण-वैषम्थ को यदि चेचित्रय का 
कारण माना जाता है तो इस शणवैपम्प का पुनः क्या कारण है? परमाणुओं के 
संयोजन में वंचित्र्य का आधान कौन करता है? अचेतन उपादान कारण मात्र 
कार्यों में वेचित्रय का उत्तरदायी नहीं हो सकता । 

५. सृष्टि के प्रादुर्भाव का प्रसंग हो अथवा मृत्तिका में घटनिर्माण का प्रसंग 
-कार्योत्पत्ति के ये समस्त प्रसंग, प्रयोजन की अपेक्षा रखते हँ । जडकारणवाद में 
प्रयोजन की सुसंगत व्याख्या नहीं मिलती । अचेतन होने से उसका स्थयं का कोई 
प्रयोजन नहीं है और न ही उसमें किती दूसरे के उपकार की कोई आकांक्षा संभव 
है । “ कार्यविशेष से प्रयोजन-विशेष की सिद्धि जोगी अतः उस सिद्धि के अनुकूल 
उपादान घ सहकारी कारणों का हानोपादान करूं ”' ऐसी इच्छा और बुद्धि अचेतन 
में सम्भव नहीं हे । १९ पुरुष के लिए प्रकृति विकृतियाँ उत्पन्न करती है ४० ऐसा 
माने तो भी प्रकृति में यह ज्ञान कंसे संभव है कि पुरष को क्या अभीष्ट हैं और 
षया नहीं ! प्रकृति मैं पुरुषार्थ को यदि उपचार-मात्र माना जाए तब भी मूल 
समस्या हल नहीं होती है । 


६. उपादानकारण के रूप में जड प्रकृति अथवा परमाण को कारण मागमे 
क्षे श्षावजद यदि HIT eq fet भें चेतन अपरिहार्य है ४५ चाहे प्रकृति zy प्रयोजन 
का आधान करने के लिए हो ४२ अथवा परमाणओं को सक्रिय करने बाले 


निमित्तकारण के रूप में हो,- जैसे घट के प्रसंग मे कुंभकार को माना जाता ८” वी 


इसका तात्पर्य यही हुआ कि बिना चेतन के जड सृष्टि नहीं कर सकता । ४ गत 
जब चेतन को कारण मानता ही आवश्यक है, ईश्वर को निमित्त कारण के SF 
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a da में जगएठ्न्नष्टा faz १७७ 


वास्तविक गौरव प्रदान किया जाए ? चेतन तत्त्व को मानकर भी उसे अपूर्णरूप 
में मानना अथवा अचेतन उपादान व सहकारी कारणों के अधीन मानना sah 
ऐश्वर्य को सीमित करता हे, उसकी सर्वज्ञता, सवंक्रियता पर संदेह है, सिद्धांत की 
असंगति है । चेतन गौर अचेतन का भेद स्वातंत्र्य और परतंत्रता का है। 
चेतन यदि अचेतन के अधीन है तो बह परतंत्र है और परतंत्र तत्त्व ईश्वर नहीं 
हो सकता । 


चिन्मात्रकारणबाद का खण्डन 


शांकर मत भी जड को जगत्‌ का कारण नहीं मानता | जड़ की कारणता 
में शंकर ने अधिकांश असगतियाँ वे ही मानौ है जिन्हें Tana मानता है । जड- 
कारणवाद का तिरस्कार करके शंकर अजड को उपादान और निमित्त कारण 
मानते हैं, यह पक्ष भो शंवमत के अनुकूल है । चिदूकारण और जगत्‌ में भेद और 
मभेद दोनों है यह निष्कर्ष भो दोनों मतों में सामान्य है । किन्तु शंकर जहाँ 
उपादान कारण की दृष्टि से अभेद ओर निमित्त कारण की दृष्टि से भेद मानते 
हैं वहीं vat का sear है कि सकोच और पूर्णता का भेद है तथा 
स्वरूपगत भभेद है | 


शंकर और शैव मतों में जगत्‌ का कारण ईश्वर है किन्तु उसकी व्याख्या में 
भेद है । शंकर का ईश्वर मायाघिष्ठित ब्रह्म है और शवों का ईश्वर शुद्धाध्वा का 
एक तस्व । ब्रह्म-ईश्वर तथा शिव-ईश्वर में दोनों मत अभेद भी मानते हैं। 
किन्तु इस अभेद की व्याख्या में पुनः भेद है । माया को परे हटाकर शंकर ब्रह्म- 
ईश्वर मे अभेद मानते हैं जबकि da ईश्वर-शिव में संकोच-पुर्णता के भेद को 
अवास्तविक मानकर अभेद मानते हूँ । 

दोनो ही मत कार्थ अथवा प्रवृत्ति से पूर्व इच्छा अथवा संकल्प को स्वीकार 
करते है । किन्तु शकर इस इच्छा को मायाधिष्ठित ब्रह्म में और शव परमार्थ 
तत्त्व शिव (ईश्वर) में मानते हूँ । शंकर इच्छादि से ब्रह्मा के स्वरूप मे विकृति 
की आशका करते हैं जबकि शैव अपनी अद्वयवादी विशिष्ट व्याख्या से इच्छादि 
को स्वभाव मानकर उनके शुद्धत्व का निर्वाह करते हैं । दोनो ही मत कार्यं अथवा 
प्रवृत्ति से पूर्व इच्छा अथवा सकल्प को स्वीकार करते हैं किंन्तु शंकर इस इच्छा 
का अधिष्ठान मायाधिष्ठित ब्रह्म को और शैवाचार्य परमार्थ तत्त्व शिव (ईश्वर) 
को मानते हैं । शंकर इच्छादि से ब्रह्म के स्वरूप में विकृति की आशंका करते हैं 
जबकि शेव अपनी अद्वयवादी विशिष्ट व्याख्या से इच्छादि को उसका अविच्छिन्न 


स्वभाव मानकर उसके शद्धतव का निर्वाह करते हैं। ब्रह्म में इच्छा, क्रियं आदि 
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केतृत्व लाकानुभव के विपरीत है, इस तथ्य को रहस्यमयी व्याख्याओं ते झुठा 
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का अभाव स्वीकार करते हुए शंकर स्पष्ट रूप से ब्रह्म को स्पष्टा मही करते 
हैं किन्तु शैवाचार्य इच्छादि को ईश्वर का ऐश्वयं कहते हुए उसे स्रष्टा 
सिद्ध करते हैं | 


अजडकारणवाद में भी सृष्टि के प्रयोजन का प्रसंग पर्याप्त महत्त्वपूर्ण है । 
शंकर मतानुसार सृष्टि के प्रादुर्भाव में ब्रह्म का कोई सुक्ष्म प्रयोजन नहीं है 
क्योंकि ag पूणं है, निष्काम है । किर भी लौकिक दृष्टि से लीडासाश को उसका 
प्रयोजन कहा जा सकता है । शैवाचार्य इस प्रसंग में क्रीडा शब्द का प्रयोग करते 
हुए महू टिप्पणी करते हूँ क्रि लीला अथवा क्रोडा की Stat सुसंगत ब्याख्या 
स्वातत्र्य वाद मे संभव है, वंती ब्रह्मवाद म नहीं । 


निष्कर्ष :- जगत्‌ के विश्लेषण से मूल कारण के अनुसंधान की प्रक्रिया 
निःसंदेह युक्तियुक्त एवं प्रामाणिक है किन्तु ama के वास्तविक स्वरूप का 
निर्धारण भी gat से सम्बद्ध एक महत्त्वपुर्ण समस्या है । किस दशंन-सम्प्रदाय की 
सृष्टि पदार्थ को किस रूप मं दखती हे ऑर पदार्थ के स्वरूप के निश्चय के लिये 
किस प्रमाण-प्रक्रिया का स्वीकार करती है इस पर भी उसका दत्त्वमीमांसा और 
मूलतत्त्व का स्वरूप ।नभर करता है । जडकारणवादा दशन जगत्‌ का सत्य मानते 
है ओर प्रत्यक्षादि प्रमाणों से उस ग्राह्य मानते है । अत: वे तदनुरूप मूलकारण 
का जड उपादान क रूप म देखें - यह स्वाभाविक है । जडकारणवाद अपनी आर 
से पर्याप्त प्रयास करता है कि उसका अधिक से अधिक मान्यताएं - व्यास्याएं 
यथासभव चतन-निरपेक्ष हा किन्तु यह कठार सत्य हे कि उसक समस्त प्रयासों के 
बावजूद वह चेतन की सवथा उपेक्षा नहीं कर पाता ओर किसी न किसी रूष में 
चेतन को स्थान देने के लिये बाध्य हो जाता है । सांख्य-स्यायादि दर्शनों के लिये 
श्रुति-समथंन प्राप्त करना एक समस्या बन गया ओर श्रतियो द्वारा उद्घोषित 
चतन तत्त्व की स्वानुकूल व्याख्याएं करक उन्हें उसका सामजस्थ करने के लिये 
बाध्य होना पड़ा । इतालय चतन तत्त्व को पुणे गौरव क साय स्वोकार न करर 
चाल दर्शवा का जडकारणव।दा MITE करना सवंथा उचित है । जड को कारण 
के उप न गारव प्रदान करन वाल दशन यांद जड की सामाओं और असमर्थतारबी 
के कारण आलाचनाओ स घरे अथवा जड-अजड के सम्बन्ध को उनकी अस्पष्ट 
व्याख्थाओं पर असपातयाँ आक्रमण करें ता यह भी स्वाभाविक ही है । जड की 


नहीं जा सकता 1, - र ; र 
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अनादिकाल से अगणित प्रमाताओं के अनुभव का विषय बनने वाले जगत्‌ 

को सत्य मानने का जडवाद का संकल्प स्तुत्य है, युक्तियुक्त है, सर्व प्रमाणसिद्ध 
है। किन्तु इसी जगत्‌ की अस्पष्ट, रहस्यवादी और विलक्षण व्याख्याओं को 
प्रस्तुत करके तथा पारमाथिक स्तर पर इसकी घोर उपेक्षा करके चिद्कारणवाद 
उसी दोष की पुनरावृत्ति करता है जी दोष जडकारणवाद में हैं। जडकारणवाद 
चैतन्य की उपेक्षा का दोषी है तो चिद्कारणवाद afar की उपेक्षा का | जड- | 
कारणवाद ने चैतन्य की उपेक्षा की किन्तु चिद्कारण ने उसे अपूर्ण रूप में 
Vi 


स्वीकार करके, उसे जडतुल्य बना दिया । इसलिये पुर्णत्व का गौरव उसे दोनों ही 
पक्षों से नहीं मिला । प्रत्यभिज्ञादर्शव चेतन को पूर्णता का गौरव प्रदान करता है, 
उसकी सुसंगत ब्याख्या करता है और उसे लोकानुभूदियो से प्रमाणित करता दै । 
अतः इस दर्शन के ईश्वरवाद प्र अचेतन की उपेक्षा, चेतन-अचेतन के अतार्किक 
सम्बन्ध और अस्पष्ट-असंगत ब्याख्याओ के वैसे आरप नहीं लगाये जा सकते 
जैसे जडकारणवाद और चिदकारणवाद पर लगाये जाते रहे हैँ । 


प्रत्यभिज्ञादर्शन का ईश्वर मात्र स्प्रष्टा ही वहीं हैं अपितु अपने स्वातत्रमपूर्ण 
पञ्चविधक्नत्यो के कारण सृष्टि का नियन्ता और सहारकर्ता भी है। यहाँ यह 
उल्लेख भी आवश्यक है कि सुष्टि-प्रक्रिया का अंतिम सोपान संहार नहीं, निग्रह है 
जिसके बिना सृष्टि के पुन: प्रादुर्भाव का प्रसंग मुमुक्षुओं को सदैव भयभीत करता 
रहेगा । अनुग्रह्‌ का सम्बन्ध निश्चय ही सूष्टि प्रक्रिया से न द्वोकर स्वात्मबोध से 
है । किन्तु एक शिचार-प्रक्रिया यह भी है कि अनुग्रह हो ag कृत्य है जो चेतत 
के चैतन्य को सार्थक करत हुए उसे तथाकथित अचेतन से भिन्न सिद्ध करता हू। ८ 
क्लिष्ट और कुटिल तर्को के बल पर सृष्टि आदि कृत्यो का श्रेय जड तत्त्व को | 
भले हा दे दिया जाए किन्तु wang का वैशिष्ट्य एक मात्र चेतन तत्व में है, 
बौर इस पर उसी का एकाधिकार हू । [क्रयादि शक्तियों से सम्पन्न ईश्वर में जहाँ 
भनुग्रह waa और सार्थक हे बढ़ीं जडतुल्य निष्क्रिय चिद्‌ में असंभव और 
मेही है, 


संस्कृतविद्या संकाय = सूर्य प्रकाश व्यास 


काशी हिन्दू विश्वविद्यालय 
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. द्रष्टव्य - व्यास, सू. प्र.; बोद्ध, वेदान्त एवं काश्मीर शैवदर्शन, प्‌ ८. 
. यद्यपि प्रत्यभिज्ञा दर्शन में पा रमाथिक तत्त्व के लिये शिव शब्द का 


. द्रष्टव्य परमार्थसार, कारिका १, १०, ११. 
. (भ) चितिः प्रत्यवमर्शात्मा परावाक्‌ स्वरसोदिता । ईश्वरप्र त्योभज्ञा- 


- स्वातंत्र्यमेतन्मुख्यं अद्वयस्वयं परमेशितुः । ईप्रवि, १. ५. १३. 
- (अ, प्रकाशो हि विमर्शसारः विमर्शोऽपि प्रकाशसार: | भास्करी, १.१.३ 


८. द्रष्टव्य शिवृ, ३. ३. ३; इप्रवि, १. ६. ७; महाय मंजरी १. २८. 
-४षटब्य र. प. ७. १५; दू, मगलाचरण ४, सुत्र १०, ५५; सवेदर्शत 
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व्यवह्वार हुआ है और शिव से प्रादुर्भूत शुद्धाध्वा (शिव, शक्ति, 
सदाशिव, ईश्वर भौर सद्विद्या) में ईश्वर एक तत्त्व हे तथापि अन्य 
दर्शनों से तुलना में सौविध्य की दृष्टि से इस लेख से ईश्वर शब्द का 
प्रयोग प्रत्यभिज्ञा दशन के पारमाथिक तत्त्व शिव के अर्थ में किया गया है। 


विर्माशनी, १. ५. १३ 
(ब) fafa: स्वतंत्रा विश्वसिद्धिहेतु: । प्रत्यभिज्ञा हृदय सूत्र, १ 
sada तां त्वां कथं स्वस्फुरत्ताम्‌ । रहृस्यपञ्चदशिक्का ४, ८ 


(ब) प्रकाशश्च विमर्श विनाऽसत्कल्प एव । बही, १. १, १. 

(क) प्रकाशमान्‌ न पृथक्‌ प्रकाशात्‌ । 

स च प्रकाशो न पृथरिविमर्शात्‌ । । विर्माव, १३७. 

(ड) प्रकाशमानता हि प्रकाशभेदः | fitz, ४. ७. 

(य) स एव विमृशत्त्वेन नियतेन महेश्वर: । ईप्रका, १. ८. ११. 

(र) बिमशों नाम विश्वाकारेण विएवप्रकाशेन विश्वसंहरणेत घ 

अङ्कत्रिममहमिति स्फुरणम्‌ । पराप्रदेशिका, पू. २. 

(ब) विमर्शो हि सर्वं सह: परमपि आत्मीकरोति आत्मानंच परी करोति 

उभयमेकी करोति एकीकृतं द्वयमपि न्यग्भावयति इत्येवं स्वभावः | 
ईप्रवि, १.८.११ 

और भी द्रष्टव्य, ईप्रविवि। पृ. ६; feats (शिवोपाध्याय) १३७, 

पूः १२२; पराप्रवेशिका, प. १; शिवदृष्टि afa, २. १९. 


संग्रह में उद्धूत योगराजका (का; मम, प. ५३ 
(भ) तत्र परमेश्वर पञ्चभिः शक्तिभिः निर्भरः । तंत्रसार, भाः ८ 
प. ७३ 


प्रकाश चिच्छक्तिः 
(ब) In मि ती Ryn पृ ६०1०7, Haridwar 
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. द्र.- परात्रिशिका, २४, २५. 
- द्र.- पसा, ७-८. 


_ चेतनाचेतनानामपि स्वात्मनि निविशेषत्वम्‌ । अप्रति, १; 
२१. 


२२. 


२३. 


पर 
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(स) स्वातंत्र्यम्‌ अनंदशक्ति: | वही 

(a) तच्चमत्कार इच्छाशक्ति: । वही; परामर्शो हि चिकीर्षारूपेच्छा । 
ईप्रवि ३, पृ. १८१. 

(य) आमर्शात्मकता ज्ञानशक्तिः । तंत्रसार, पु. ६; परतस्तस्मिन्‌ 

विश्वलक्षणे कार्ये यज्ज्ञानं, तत्प्रकाशनणक्तिरूपता सा ज्ञानशक्तिः ।' 

faqa, पृ. १८ 

(र) सर्वाकारयोगित्वं क्रियाशक्तिः । तंत्रसार, पृ. ६; 

भासना च क्रियाशक्तिरिति शास्त्रेषु कथ्यते । 

यथा,विचित्रतत्त्वा दिकलना प्रविभज्यते । । मालिनीविजयवातिक १. ९० 

द्रष्टव्य- ईप्रवि, १. १. २, १. ८. ११; तंत्रा १. ६७-६८ 

द्रष्टव्य- शिदु १. १.; परमाथंसार, प. ९२, ९६; स्त. खि. ५; 

प्रहृसु, २; ईप्रविवि, पृ. ५; शिदृव्‌, २. ९. 

द्र.- शिदृवु, १. २; ईप्रवि, १. १. १; भा १, मंगलचरण; पसा, २५ 

पस्चावि, ५. ४१, ७७; अहसुब्‌, २. 

यच्च जगतस्तुच्छता कथ्यते तज्जगत्वापेक्षामात्रेण, परमार्थतस्तु 

सारात्परादुर्भूतत्त्वेन तदपि सार एव । भा. १. ५. १४. 

और. धी द्र.- शिदृवु, १. २; प्रह, पृ. २९. 


पू. ११३ 


, द्र.- तंत्रालोक, भाग ३, आ ४, १८४; शिद्‌, ३. ३७. १८; शिद्वु न 
ne 


(अ) वही, ६, ९; प्रह, पु. ३६, पसावि, पृ. ५९-१०० (१९ ब. 
१९ क पसा, पू. ३-४, शिवसूत्र, ३. ९. तत्रा ३. ४. 
(ड) द्र. ईप्रका, २. ४. १०, ईप्रवि, २. ४, १०. 


और भी द्र. भा. १. १. २; २. ४. १९. 
जडस्य ada कथं चिदव्यर्षित विना सिद्धा । स्फुरद्रपता हि सत्ता, 
स्फुरद्रूपता च प्रकाशमानता | शिदृवु, ४. ७. 
उपनिषद्‌ (ईशा शान्तिपाठ) से तुलतीय- 
gine: पूणं मिदं पूर्णात्युण॑मुदच्यते । 

पूर्णस्य पूर्णमादाय पूर्णमेवावशिष्यते ॥ 

द्र- ईसि, प्‌ 


, बही, पृ. ५ और कारिका, ८. 
. वही, पू. ५ और कारिका, ११. 
- वहा, 
, वही, 
. वही, 
. वही, पू. ४. 

. वही, पृ. ७. 

, द्र. सांका, २० | 
meal, धर्मेद्धनाथ; क्रिटिक ऑफ इंडियन रिअलिज्स्‌, प. २३४, | 


- उपादानकारणतिया परमाणुस्थान एव प्रक्षातस्थ मूलकारणत्त्वेन समर्थ 


- इह अपेक्षाशून्यत्त्वात्‌ जडानां कार्यकारणभावो न भवेत्‌ । तंत्रादि, ९.१३ 
- र ~ ईप्रबिदि, १. प. ९. 

- द्र.- ईसि, प. २६ 

९. द्र.- शिदृव्‌, ४. ४२-४३. 

- द.- ईसि, २१. कारिका, २५. २८. 

४१. द्र- शिदृवु, ४. ४२-४३. 

. ४२. द्र- शास्त्री, उदयवोर; सांख्य सिद्धान्त, प. १ ८६. 
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ch. VII 


. द्र.- ईप्रति, २. ४. १९. 1 
. जडफारणवाद के खण्डन तथा ईश्वरवाद की स्थापना के प्रसंग में q 


आचार्यः उत्पल का विशिष्ट योगदान 'हे । अपने अन्य ग्रंथों में इस | 
विषय का विवेचन करने के अतिरिक्त इन्होंने केवल इसी उद्देश्य से E 
अजडप्रमातृसिद्धि और ईश्वरसिद्धि नामक स्वतंत्र कारिका ग्रंथ लिखे | 
(जो सम्वच्चसिद्धि के साथ ' सिद्धत्रयी के रूप ' में प्रकाशित हैं) । | | 

| 


नात्‌ । ईसि, पृ. १२. ह $ 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


तुलनात्मक दर्शन : कुछ आधारभूत प्रश्न 


मार्क्स की इस स्थापना से सहमत होने के लिए माक्संवादी होना अनिवायं 
नहीं है कि सिद्धांत व्यवहार का पूर्ववर्ती नहीं वरन्‌ उत्तरवर्ती होता है । क्रिया 
अथवा व्यवहार जब कुछ समय हो चुकता है तब कुछ विशिष्ट रूप से आत्म- 
चेतन व्यक्ति उस पर समीक्षात्मक विमर्श करना प्रारंभ करते हैं । यही पूणे विकास 
प्राप्त कर दर्शन का VIS लेता है। इसी अर्थ में दर्शन “खोज का दूसरा 
चरण” (Second order inquiry, माना जाता है । कार्यं तथा सिद्धांत- 
निर्माण के बीच स्पष्टतः एक इन्द्वात्मक सम्बन्ध है-- दोनों एक-दूसरे के निर्धा- 
रक हैं तथा एक-दूसरे को विकसित होने के लिए बाध्य करते हैं । फलस्वरूप 
सिद्धांत-निर्माण के बाद कार्य अधिक व्यवस्थित, संगठित तथा सोदृश्य बन जाता 
है । उदाहरण के लिए, भरत मुनि को नाटक-विधा का सजक नहीं कहा जा 
सकता, किन्तु क्या गुणात्मक दृष्टि से उनके पूर्ववर्ती नाटक उसी कोटि में आते हैं 
जिसमें उनके द्वारा प्रणाली-बद्ध होने के बाद वे आये ? संभवत: विकास के उच्च- 
तर धरातल पर पहुंचना ही पिद्धांत-निर्माण--समस्त विचारशीलता = का 
प्रयोजन है । 


एक सायास तथा आत्म-चेतन व्यापार के रूप में तुलनात्मक दर्शन बहुत 
पुराना नहीं है, यद्यपि दार्शनिक विचारों की तुलना सभी संस्क्ृतियों में प्राचीन - 
काल से होती आ रही है । अपने छोटे-से जौवनकाल में ही तुलनात्मक दर्शन ने 
अतिवादी प्रतिक्रियाओं को प्रेरित किया है दार्शनिको का एक वर्ग मानव-एकता 
की दृष्टि से उसे आवश्यक मानता है वहीं दूसरे वर्ग का विश्वास है कि यह एक | 
असम्भव अथवा/एवं अनुपयोगो कार्य है । ag प्रश्‍न अवश्य शोध की अपेक्षा रखता 
है कि अन्य अनेक- और संभवतः अधिक दुरगामी- दाशंनिक प्रश्‍नों की अपेक्षा 


' किन्तु इस निबन्ध का. प्रयोजन इस प्रश्‍त को उठाना नहीं है। सम्भवत; पक्ष | 


तुलनात्मक दर्शन सम्बन्धी प्रश्‍न इतनी तीव्र प्रतिक्रियाओं को क्यों जन्म देता है। | 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
३८४ परांमशे 


तथा बिपक्ष में इतना लिखा जा चुका है कि समर्थन अथवा विरोध के लोभ का 
संवरण कर कुछ आधारभूत तथा प्रणालीगत seat पर विचार करन का तमय 
झब आ गया है । दर्शन का लक्ष्य ही अन्ततः समीक्षात्मक आत्म-चेतना के. 
स्तर को निरन्तर ऊपर उठाना है | यह खेदजनक होगा कि इसके अभाव 
में दर्शन को एक विधा अविश्लेषित--- और परिणामतः अर्घ-ज्ञात-- 
रह जाय | 


प्रसंगारंभ मे कुछ शब्दार्थो पर विचार कर लेना आवश्यक है । ' तुलनात्मक? 
शब्द के अंग्रेजी पर्यायवाचो “ कम्पेदीजन '' का अर्थ मिलान करना एव साधने या 
बराबर मे रखना कहा जा सकता ह । “ तुलना " का सम्बन्ध तोलने से है। 
व्यावहारिक प्रसंग में तोलने का तात्पय भी मेय और मान के बीच समीकरण को 
निर्धारित करना होता है । Ag समोकरण एक fear काल्पनिक मानदण्ड के संदभ 
में ही सार्थक होता है । भौतिक विज्ञानो के ये मानदण्ड ' क्या , ' कितना ! 
आदि से सम्बन्धित जिज्ञासाओं के समाधान हेतु पर्याप्त होते हैं । तौलना हमारे 
जीवन के साधारणतम कार्यों में से एक है । मानव जाति ने अपने प्रारभिक चरणों 
में ही यह कार्य सी लिया होगा, क्योंकि विनिमय जैसे प्राथमिक काये की 
कल्पना भी बिता तुलना क संभव नहीं है। वेचारिक विनिमय के विषय में भा 
यही बात कही जा सकती है । जब हम दरखनशास्न में तुलनाआं की बात उठाते 
हं ता हम यह ब्याच रखना हाता हे कि उसकी प्रकृति मूल्यपाती और तकपाती 
साथ-साथ se है । जीवन दशत की परिभाषा को भी मन मै रखना आवश्यक 
है । अन्त में यह तथ्य महत्त्वपूर्ण ह कि किसा समाज की सामूहिक पहचान उसके 
द्वारा मान्य दाशेनिक विश्वासी द्वारा होती है । अत: दर्शनों की तुलनाओं मे मेय 
ओर मान के बीच स्थिर ओर संख्यात्मक समीकरण विभिन्न दशनौं क बाच 
सहमतिथों म बदल जात है । अर्थात्‌ तुलनात्मक दशन, दर्शनशास्त्र की वह पद्धति 
न्‌ [जसम तथ्या, सत्ताओ या धाराओं से सम्बान्धत विचारों के समान या असमान 
बिन्दुओ क आधार पर विभिन्न विचारों का स्पष्टीकरण किया जाता 
है अथवा ag समस्याओं का आर ध्यान आकृष्ट किया जाता है 1 दुसरे शब्दों 
ह समस्याओं की द्विसन्दर्भात्मक या अनेक-सन्दर्भातमक व्याख्याएँ की 

1 


माळे nt Sh दन को एक आधुनिक उपलब्धि मानना उचित होगा । सारी 
विविधताओं के बावजूद मानव-जाति तथा विश्व मूलत: एक है, ug एक आधुनिक 


सोच है । मानवीय एकात्म्य बोध एक as निरपेक्ष पना पिछला रारा 
र CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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Gadi में ही बना है । अनुमान का विषय न होने के कारण इसके लिए प्रमाण न 
संभव है न आवश्यक । मानव की यह प्रश्‍नातीत एकता ही वस्तुतः तुलननात्मक 
दर्शन का आधार है । प्राचीन भारत में “ वसुधेव कुटम्बकम '' तथा बाइबिल में 
पूरे विश्व (सारे राष्ट्रों) की चर्चा अवश्य सुनाई देती है किन्तु रह मानना कठिन 
है कि इन शब्दों का प्रयोग करने वालों को विश्व तथा मानव की बिशालता तथा 
विविधता का अनुमान था । सभी जातियों तथा साँस्कृतिक परंपराओं को वस्तुतः 
एक-दूसरे के सामने ला खड़े करने का श्रेय आधुनिक संचार साधनों को है | 
“तुलना ” के संप्रत्यय में ही दो तुल्यों का साथ-साथ होना निहित हे । सभी 
जातियों को एक प्रकार से अपने-अपने खोलो से बाहर आकर अन्य जातियों को 
समझने के लिए बाध्य होना पड़ा है । तुलनात्मक दर्शन - या सभी तुलनात्मक 
अध्ययन इस ऐतिहासिक घटना का परिणाम है । न केवल मानव का जिज्ञासु 
स्वभाव वरन्‌ सह-अस्तित्व की व्यावहारिक माँग उसे अन्य जातियों | परंपराओं 
को जानने के लिए विवश करती है । और जैसा हम कह चुके हैं, प्रश्‍न जानने तक 
सीमित नहीं रह जाता । अपने आपको श्रेष्ठ सिद्ध करने के लिए अनेक लेखक 
दूसरों को निकृष्ट सिद्ध करता आवश्यक मानते हैं और इस कार्य के लिए भी 
तुलनात्मक अध्ययन की आवश्यकता होती है । शब्दान्तर से दर्शन की अन्य 
विधाओं से हटकर, तुलनात्मक दर्शन सदैव ज्ञात-वृद्धि को मानकर नहीं चल सका 
है । इस तथ्य ने इस विधा की गुणवत्ता को विशेष रूप से प्रभावित किया है । 
निश्चय ही अनेक निम्नस्तरीय कार्य भी विघा के अतियोजित विस्तार, पूर्वाग्रह- 
ग्रस्त होते तथा लक्ष्य की अनिश्चितता के कारण हुए हैं। इससे विद्वानों के एक 
वर्ग को इस विधा की वैधता पर ही प्रश्‍नचिन्ह लगाने के लिए प्रेरित किया Z| 
किन्तु बया ऐसा करना उचित कहा जा सकता है? तुलनात्मक दर्शन के क्षेत्र में किए 
गए कार्यों के स्तर का मूल्यांकन तथा एक विधा के रूप में स्वयं तुलनात्मक दर्शन 
की वैधता या संभावना पर प्रश्न उठाना एक ही बात नहीं है । अनेक वैज्ञानिक 
खोजों तथा उपलब्धियों के दुरुपयोग ने क्या किसी को विज्ञान कीं वांछतीयता में 
सन्देह करने के लिए प्रेरित किया है ? कोई भी मानवीय काये निरुद्देश्य 
नहीं होता । अतः मूल्यांकन उद्देश्य का भी होना चाहिए ओर कार्यका 
Wi इन्हें एक मान लेना वास्तव में ' अति सरलीकरण ” हा उदाहरण 
होगा । 

तुलनात्मक दर्शन को नितान्त भिन्न उद्देश्यों द्वारा प्रेरित माता जा सकता 
है। एक उद्देश्य को वस्तुतः व्यावसायिक कहता होगा, यद्यपि उससे प्रेरित दार्शे- 
निक यह बात स्वीकार नहीं करते । वे भी अपने कार्यों को उदात्त बौद्धिक 


Err 
| उदय से मा०. सब 
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एतिहासिक और परिस्थितिगत कारण खोज सकते हैं, यद्यपि इससे कार्य की स्तर. 
हीतता में कोई परिवर्तन नहीं होगा । 
आधुनिक युग में भारत का पश्चिम के साथ बोद्धिक सम्पक बराबरी के 
स्तर पर नहीं हुआ । भारतीय चिन्सन राजनीति में एक पराजित राष्ट्र का चितन 
था, जिसे विजेता राष्ट्र के बुद्धिजीवियों तक पहुँचाना भारतीयों के अपने हित में 
था । कम से कम कुछ प्रभावशाली भारतीय लेखको के कार्ये में यह मान्यता 
स्पष्टतः दिखाई पडती है । इन Teal ने शुद्ध व्यावसायिक कारणों से तुलनात्मक 
दर्शन को अपनाया । भारतीय दर्शन को “ पश्चिमी ग्राहकों ” के सम्मुख उन्हीं के 
मुहावरों में प्रस्तुत करना इन्हें धावश्यक प्रतोत हुआ । यह तभी सम्भव था जब 
भारतीय सिद्धांतों, विचारों तथा अवधारणाओं को पश्चिमी सिद्धांतों आदि के 
समरूप अथवा समकक्ष सिद्ध किया जाए । यहाँ तुलनात्मक दर्शव दार्शनिक अन्त- 
वार्ता दार्शनिक सहमतियों-असहमतियों के आधार पर विचारों या अवधारणाओं 
का विस्तार या समस्याओं की द्विसंदर्भात्मक व्याख्या न होकर पात्र समानतां 
प्रदर्शन या केवल अपने पूर्वाग्रहों का पोषण रह गया । ये विद्वान्‌ पश्चिम को उसी 
के सिद्धांतों के माध्यम से अपने सिद्धांत समझाना चाहते थे । यहाँ एक मनोवैज्ञा- 
निक लाचारी की ओर संकेत करना अप्रासंगिक न होगा । gu जो कुछ भी सम- 
शते हैं या समझ सकते हैं वह हमारी पहले से मौजूद समझ के आधार पर ही 
सम्भव होता हे । अपने अनुभव क्षेत्र के नितान्त बाहर की वस्तु की हम कल्पना 
तक नहीं कर सकते । समानता-सिद्धि की सहायता से इन विद्वानों द्वारा निष्पा- 
दित हमारे मर्म को समझने में पश्चिम को निश्चय ही कुछ बासानी हुईं होगी । 
RY घुगम बनने की लालसा में कुछ लेखक अपनी स्थिति को ही भुला बैठे । यही 
नहीं ye उत्तरदायी बुद्धिजीवी से अपेक्षित वस्तुनिष्ठता और सजगता के न्यूनतम 
स्तरों की भी उपेक्षा की गई | दर्शनों के मूल में स्थित अव्यक्त पूर्व मान्यताओं, 
दार्शनिक उद्दश्यो, प्रणालीगत मौलिकताओं, परिस्थितिगत विलक्षणत्राओं औरं 
ee ees: in SS बात, तालात पूर्वापरताओं तक की 
नेपोलियन " , कालिदास को “ 2 = 2... विय ae हा दल 
Bees नागार्जुन को हेगेल जैसा सिद्ध करना ey 8 2 ee a an ee 
भाषा प्रयोग स्पष्टतः अपमानजनक है। दा ee SP Ses A छ 
: : हैं। दासता के उस युग में यदि इसने तीव्र 
प्रतिक्रिया को जन्म नहीं दिया तो इसे हमारे अल्प कालिक राष्ट्रीय पराभव का 
ही लय कहा जाएगा । इस वर्ग के लेखकों के हाथों तुलनात्मक दर्शन का मुख्य 
तत्व विशेषत: पूर्व और पश्चिम और सामान्यत: किन्हीं भी दो विचारधाराओं में 


नता प्रदशित करन गन > x 
SAV भरदाशत करना या खींचतान कर अपने पूर्वाग्रहौ का पोषण करता बन 
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गया । कुछ गिते -चुने उद्धरणों को उतरे सन्दर्भो से तोड़ कर और उन्हें समूची | 
विषय-सामग्री या दार्शनिक परंपरा का पर्याय बता कर मनमानी समानताएँ- | 
बिषयमताएँ गढी गई तथा अपने निजी आ'ग्रहों और अभिवृत्तियों के पोषणार्थ दो 
दर्शनों की संरचनागत विलक्षणताओं को ताक पर रख दिया गरा । बद्ध को उप- 
निषदों का अनुयायी या विरोधी और बौद्ध परम्परा को ओपनिषदिक परम्बरा का 
अंग या उसके विरुद्ध बिद्रोह मानता इमी प्रकार के प्रयासों का फल कहा जा 
सकता हैं। लगता है कि इन विद्वानों ने स्वयं अपने निर्णयों के निहितायों पर 
समुचित ध्यान नही दिया । इतके निष्कर्षों में विकल्प बहुत ही सीमित औरपूर्व- | 
निर्धारित से लगते हैं, जैसे-- समान-असमान, अनुयायी-विरोधी आदि | तुलता- | 
त्मक दर्शन या तो अपनी अभिवृत्ति की wera—fafe का प्रयास बन गया या 
वैचारिक दास्य झी स्वीकृति । इसमें कथित “ श्रेष्ठ परंपराओं ” के पक्ष में मत 
परिवर्तन के प्रयत्न की गन्ध भी आती है। | 


कोई भी राष्ट्र बहुत समय तक इस गहित अवस्था को सहन नहीं कर 
सकता । राजनीति अथवा भौतिक स्तर पर जो भी स्थिति हो, वेचारिक स्तर पर 
तीब्र प्रतिक्रिया अवश्यंशावी थी । तुलनात्मक दर्शन पर एक विधा के रूप में 
विचार इसी प्रतिक्रिया के दौरान हुआ । यह स्वाभाविक ही था कि एक अतिवाद 
का उत्तर दूसरे अतिवाद से दिया गया । 


तुलनात्मक दर्शन के विराधी विद्वानों के अनुसार उपर्युक्त दार्शनिक लीपा- 
पोती के लिए तुलनात्मक पद्धति ही उत्तरदायी है । उनके अनुसार तुलनात्मक 
दर्शन स्वभाव से ही भ्रमोत्पादक है क्योंकि बह कुछ भ्रामक पुवेमान्यताओं पर 
आधारित है । इन भ्रामक पूर्वमाऱ्यताओं का एक ब्यौरा प्रो. मराठे ने अपने एक | 
हेख “ माक्स और भगवान्‌ बुद्ध : मूलभूत विरोधी प्रेरणाओं का दुःख निवृत्ति के | 
परिप्रेक्ष्य में अध्ययन ” में दिया है । यह लेख उन्होंने फरवरी ८५ में संस्कृत 
विश्वविद्यालय, वाराणसी, द्वारा आयोजित “ बौद्ध धमं और मार्क्सवाद ” नामक 
संगोष्ठी के लिए लिखा था । उनके अनुसार वे गलत मान्यताएँ निम्न हैं जिनके 
कारण लोग तुलनात्मक दर्शन की ओर #वृत्त होते हे 

१. यह स्वीकार कर लिया जाता है कि पोर्वात्य पाश्चात्य विचारकों के 
सामने या किन्ही भी दो बिचारको के सामने मानव की या समस्त जगत्‌ की समान 
मकार की संकल्पना रही होगी । 


२. विभिन्न विचारधाराओं कीं अन्तरमानवीय सथा जगत्‌ और मानव के 
बीच संम्बन्धात्मक संकलल्पताओं, में कोई अन्तर नहीं है और जो अस्तर दिखाई देता. 
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है वह ढांचे का नहीं प्रस्तुतीकरण का है | 

३. मानवीय अस्तित्व के सूत्रों के विश्लेषण की समान पद्धति के 
आधार पर यह मान लिया जाता है कि उनकी मूल - धारणाएं भी 
एक -सी हैं । 

४. यह पूव॑मान्यता कि अन्यान्य विचारको के अनुसार मानव के व्यक्तिगत 
तथा शामृहिक जीवन की वैचारिक, नैतिक, धामिक तथा आध्यात्मिक महत्त्वाकां- 
क्षाओं का ढाँचा एक ही जैसा होता है | 

५. अगर दो विचारकों के प्रति जनमानस में समान रूप से व्यापक्ष 
या उभयनिष्ठ आकर्षण दिखाई देता है तो उनके किचारों में ढाँचागत एकता भी 
होनी चाहिए । 


पूरे लेख पर दृष्टिपात करने पर स्पष्ट होता है कि ये विविध विचार-बिंदु 
एक ही केंद्रीय स्थापना के विभिन्न आयाम हैं- Pregl भी दो विचार परम्पराओं 
की या विचारको की मूल अवधारणाओं, स्वीकृत वैयक्तिक, सामाजिक और 
तात्त्विक अन्तर-सम्बन्धों एवं मानवीय महत्त्वाकांक्षाओं में मौलिक, संरचनात्मक 
या ढाँचागत तथा गुणात्मक अन्तर होता है न केवल प्रस्तुतीकरण का | यह भी 
कि उनमें एक आधार पर दूसरे को कदापि नहीं समझा जा सकता । इस प्रकार के 
प्रयास निश्चय ही 'भ्रमोत्पादक होंगे. क्योंकि एक के लिए प्रयुक्त प्रवर्गों में दुसरे 
की बात नहीं समझी जा सकती । 


इस स्थापना की जड़ में यह पूर्वमान्यता परिलक्षित होती है कि दर्शन किसी 
समाज या संस्कृति की निजी विरासत होता है। यह एक सामान्य विज्ञान त 
होकर समाज में इतिहास जैसी स्थिती रखता है । जिस प्रकार इहि हास की किसी 
घटना की सार्थकता उसके निजी सामाजिक संदर्भ में ही होती है, और वह भी 
अभूतपुर्व (न भूतो न भविष्पति) रूप से, उसी प्रकार दर्शन भी परिस्थिति- 
सापेक्ष होता है । जिस प्रकार इतिहास की दो ब्टनाओं की या दो देशों के इतिः 
हास की तुलना का न कोई आधार है और न उपयोगिता, उसी प्रकार दो दर्शनों 
की या दो विचारको के विचारों की तुलना भी निराधार और अनपयोगी प्रयास 
है । एक दर्शन में प्रयुक्त सम्प्रत्ययों का मर्म और महत्त्व किसी अन्य संस्कृति द्वारा 
अपने दर्शन में प्रयुक्त उसी सम्प्रत्यय के मर्म और महत्व से बिल्कुल भिन्न होता 
है । यह भिन्नता इतनी विलक्षण और मौलिक होती है कि उस सम्प्रत्यय के लिए 
युक्त शब्दों क किसी महत्त्वपुर्ण अर्थ में समानार्थ नहीं कहा जा सकता | एक 


संरकृति के दशन का मर्मज्ञ उसी पदावली में दुसरे दर्शन का मर्म समान रूप है 
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नहीं समझ सकता | उदाहरणाथे ईश्वर सम्प्रत्यय का मर्म सेमेटिक परम्परा और 
भारतीय परम्परा में इतना भिन्न है कि इनकी तुलना का या इसमें परस्पर 
सहमति-असहमति खोजने का कोई आधार नहीं है । 

प्रो. मराठे के विचार एक विशिष्ट दृष्टिकोण का प्रतिनिधित्व करते हैं। 
तुलनात्मक दर्शन के विद्यार्थी के लिए उन्हें अत्यंत गम्मीरता से लेना आवश्यक 
है । व्यावसायिक उद्देश्य से प्रेरित लेखको ने उनके द्वारा उठाये गए gay को 
सम्भवतः समझा ही नहीं है इसलिए उनके समाधान पर इन लेखको द्वारा विचार 
हो ही नहीं सकता था । विभिन्न परम्पराओं की अनदेखी करके अथवा जान-बूझ 
कर उन्हें ASAT कर की गई तुलना MIA समय और श्रम का अपव्यय है । 


तुलनात्मक दर्शन की, तथापि, एक ही प्रेरणा नहीं है । व्यावसायिक दृष्टिः 
कोण से मुक्त लेखकों ने भी इस विधा को समृद्ध किया है । उनकी ओर से प्रो. 
मराठे द्वारा उठाई गई आपत्तियों क्षा निराकरण सम्भवतः अनुचित न होगा । दो 
तथ्य विशेष रूप से ध्यातव्य हैं।जो कुछ प्रो. मराठे ने विशिष्ट दार्शनिक 
परम्पराओं के विषय में कहा है वही एक सीमा तक सम्प्रेषण की सम्पूर्ण प्रक्रिया 
के विषय में कहाँ जा सऊता है । विचारों का आदान-प्रदान जितके बीच होता है 
उन सबकी अपनी पुवे-स्वीकृत मान्यताएँ आदि होती हैं जिनके संदर्भ में ही किसी 
भी शब्द का अर्थ उनके लिए होता है । इसी आधार पर विख्यात शिक्षा-दाशेनिक 
HAT सारे सम्प्रेषण को मूलतः अनुदाद कहते हैं । हम जो भी सुनते हैं पहले 
उसकी अपनी समझ के अनुसार व्याख्या करते हैं ॥ यही कारण है कि एक हो 
शब्द का अर्थ (तथा प्रतिक्रिया को जन्म देने की क्षमता अलग-अलग व्यक्तिओं 
के लिए अलग-अलग होती है । यह हमारे दैनिक जीवन में इतनी सरलता से 
प्रमाणित होता है कि अन्य साक्ष्य की जरूरत नहीं है । किन्तु क्या इसी आधार 
पर हम, art की भाँति किन्तु भिन्न कारणों से, सम्प्रेषण को असम्भव कह सकते 
हैं? क्या जीवधारियों की कोई भी जाति एक क्षण के लिए भी सम्प्रेषण के बिना 
काम चला सकती है? | 


दूसरा प्रश्न अधिक व्यावहारिक धरातल का हैं । इसमें कोई संदेह नहीं हो 
सकता कि मानवीय समुदायों के बीच अन्तर घटने की जो प्रक्रिया पिछली कुछ 
शताब्दियों में तेज हुई है वह आते वाले युग में मानव-एकता को स्पष्ट कर 
देगी । एक-दूसरे को सर्वांगतः जानता प्रत्येक समुदाय की बाध्यता बनती जा 


रही है । अभी तक एक देश या महाद्वीप में जो कुछ होता था उसका प्रभाव अच्य 
स्यानो में कम महसूस किया जाता था । क्या अब यह सम्भव है! और क्या 
की समुदाय को उसकी वैचारिक परम्परा की अनदेखी करके जावा जा सकता 
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‘| है? ज भी हम अपती परम्परा ange की किसी भी विचारधारा को जानते 
का प्रयास करेंगे, हमें तुलना करदी ही होगी, क्योकी कोई इसरों की आँखो 
से नहीं देख सकत! । अज्ञात का ज्ञान ज्ञात के आधार पर, SHH सहायता से ही 
हो सकता है, अन्यथा नहीं । इस म होवैज्ञानिक विवशता को स्वीकार करना तथा 
उसमें निहित अन्य घटकों को विश्लेषण द्वारा प्रकाश में लाता अथवा स्पष्ट करना 


fan उपयोगी होगा | 


प्रो. मराठे तथा उनकी चिचारछारा कौ अगबाने वाले अन्य fae 
गो “क” या” ख़” के निरपेक्ष विकल्पों के पदों में way प्रतीत होते हैं। 
तरकंणास्त्र के क्षेत्र में अवश्य ऐसे घिकल्प सम्भव हैं किन्तु वास्तविक जीवन कहीं 
अधिक जटिल होता है । काण्ट का अनुकरण करते हुए हमें मान लेना चाहिए कि 
इम बथा जात पाते हैं यहू केवल इस बात पर | रता कि ज्ञेय सामग्री 
बया है वरन्‌ इस पर भी निर्भर करता है कि हम में जानते की क्षमता कितनी 
और किस प्रकार की है । हम चाहें या त a तुलना तो हम =x हो रहे हैं 
क्योंकि दूसरों की बातों को जानना-समझता हमारे जीवन के लिए आवश्यक्ष हैं । 
विश्व को तो लगातार छोटा होना ही है तथा विभिन्न सघदायो के बीच की 
साँस्कृतिक दोवारों को मिना ही है । तब तलना या तलवात्मक दर्शन हमारा 
शोक नही, बाध्यता धन जायगा । दर्शन की जो भूमिका कभी एक राष्ट्र या 
संस्कृति विशेष के लिए होती थी, तब व सम्पूणं विश्व / मानव मात्र के लिए 
निभानी होगी । 


एक बार इस सत्य को स्वीकार करते ही हमारा प्रयास “ अनायास ” को 
i “ सायास ' से परिवर्तित करने का होगा । यह सत्य है कि कोई भी व्यक्ति दूसरे 
। ः्यवित की बात को पुरी तरह नहीं समझ सकता क्योंकि दोनों के व्यक्तित्वों के 
आत्मनिष्ठ पक्ष सम्प्रेषणीय हो हो नहीं सकते । किन्त फिर भी लक्ष्य अधिक से 
अधिक समझता ही हो सकता है, अन्य कुछ नहीं । यहाँ तुलनात्मक विधि का 
उपयोग करके एक उदाहरण दिया जा सकता है । कुछ दशकों पूर्व तक इतिहास“ 
कार “ वस्तुनिष्ठ सत्य " की खोज का दाचा क्रिया करते थे । आह्म-चेतना के 
` स्तर में प्रगति के याय अब यह स्पष्ट तथा सर्वमान्य हो गया है कि ऐतिहासिक 
= सत्य भौतिक नियमों के अथे में वस्तुनिष्ठ हो ही नहीं सकता । इतिहासकारों ने 
te एऐतिहा तिक सत्य का पता लगाने की प्रक्रिया में अनिवार्यत: निहित आत्मनिष्ठ घटकों 
को पहचान लिया है । किन्तु इस्त कारण पूर्वाग्रह आदि आत्मनिष्ठ तत्त्वों के 
प्रभाव को अधिक से अधिक सीमित करने के प्रयामों में कोई कमी नहीं आ गई 
` है यदि हमे एक ' विश्व दर्शन ” स्थापित करना है तो दूसरों की दार्शनिक 
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परम्पराओं को तुलनात्मक विवि की सहायता से समझना द्वी होगा । क्या तुलना 
के बिना स्वस्थ समझदारी और सहानुभूति का विकास सम्भव द्वोगा हमारा 
लक्ष्य इस कार्य में बोधक आत्मनिष्ठ तत्त्वों को अधिक से अधिक निष्क्रिय बनाना 
होना चाहिए । यह केबल समीक्षात्पक आत्म-चेतना में निरंतर बृद्धि-तथा 
परिणामस्वरूप प्राप्त सजगता और बौद्धिक सावधानीद्वारा ही हो सकता है। 
दर्शन निश्चय ही संस्कृति-सापेक्ष, परिस्थिति सापेक्ष तथा विशिष्डतापरक होता 
है । किन्तु इन विशेषताओं के कारण वया मानव-जाति को संवादहीन, गवाक्ष- 
हीन, बन्द इकाईयों में बेटा हुआ माता जा सकता है? एसा प्रतीत होता है कि 
तलनात्मक दर्शत के व्यावसायिक कर्ता यदि दार्शनिक परम्पराओं की बिशिष्टता- 
ओं की अनदेखी कर रहे हैं तो उनके विरोधी मूल मानब-एकता की । ये. दोनों 
ही अतिवाद हैं । व्यवसायिथों ते हर तरफ समानता ही समानता देख कर उस 
अद्भुत विविधता को ही झुठलाने का हास्यास्पद तथा निश्चित रूप से मसफल 
प्रयास किया जो मानव जाति की प्रमुख विशेषता है । प्रतिक्रियास्वरूप 
हम यदि विविधता ही विविधता देखने लगेंगे तो वह भी पूर्णत; तथ्यात्मक 
नहीं होगा । 


दर्शन-विभाग मनोहर साल रसिया 


डॉ. हरीसिह गोर विश्वविद्यालय, 
सागर - ४७७ ००३ 


CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 


EN ES 


रामानुज का ख्यातिसिद्धान्त (सत्ख्यातिसिद्धान्त) 


रामानुज के दर्शन से किसी वरतू के रूप में प्रत्यक्ष किया 
लाना भ्रान्ति है जेसे शुवित का रजत के. रूप यें प्रत्यक्ष किथ। जाना । रामानुज के 
लिए भ्रान्त प्रत्यक्ष भी अपने अघिष्डान स्वरूप किसी न भिसी सत्‌ पदार्थ से युक्त 
होता है । ` अतएव इनकी दृष्टि में णुबित-रजत भ्रान्ति में शुवित ही नहीं अपितु 
प्रत्यक्ष की हुई रजत भी सत्‌ है । भ्रान्त प्रत्यक्ष के पदार्थ को सत्‌ माना जाना 
चाहिए नहीं तो हमें यह व्यथं मान्यता स्वीकार करनी पड़ेगी कि असत्‌ पदार्थ की 
भी प्रत्यक्ष अनुभूति हो सकती है । जैसे बाकाश-कुसुम असत्‌ है और यह कभी 
भी चरन्त प्रत्यक्ष का भी विषय नहीं हो सकता है । इनके ख्यातिसिद्धांत के अनु- 
सार जब कोई प्रत्यक्ष श्रान्त होता हे तो वह इसलिए ara नहीं होता है कि 
उसका विषय कल्पना-प्रसुत होता है, वल्कि ag इसलिए भ्रान्त होता है कि उसमें 
प्रत्यक्ष किया हुआ तत्त्व दमित अबस्था में होता है और इप्तलिए वह सम्बद्ध 
विषय या पदार्थ का निर्धारक नहीं होता । इसी कारण से भ्रान्ति में अनुभूत 
पदार्थ जीवन की व्यावहारिक आवश्यकताओं को भी सन्तुष्ट करने में असफल 
ह्रोता हे । जब णुवित में रजत का प्रत्यक्ष होता है तो प्रत्यक्ष की हुई रजत शुक्ति मे 
विद्यमान होती है, किन्तु यह उसमें बहुत ही अल्प मात्रा में होती है और इसीलिए 


शुक्षित को कोई भी रजत रहीं कहता है। २ अतएव रामानुज के लिए समस्त 


ज्ञाने सत्य एव सविशेष है 0९ इस ख्यातिसिद्वान्त छा आधार श्रिवत करण का 
सिद्धांत है जिसके अनुसार सभी (तीन ) तस्व विभिन्न carat में विभिन्न अनुपात 
में निहित होते हैं । अतएव चूंकि सभी तत्त्व विभिन्न पदार्थों में विभिन्न अनपात गे 
निहित होते हैं, ४ जगत्‌ के विभिन्न पदार्थ वास्तव में परस्पर पूर्ण रूप से मिच 
नहीं है । साथ दी प्रत्येक card कुछ न कुछ अंश में तदेतर पदार्थ के सदृश 
होता है । शुवित रजत के सदृश होतो है क्योंकि वह रजत के अंश से यृकत होती 
है 1४ रञ्जु में विद्यमान तत्त्व सर्प में विद्यमान तत्त्व के सदश ही है । अन्तर मात्र 
परिणाम का ही हे । अत. जब कोई ब्यक्ति रज्जु के स्थान पर सर्प का प्रत्यक्ष 


परामर्श ees , बर्ष ९, अंक ४, सितस्रर, १९८८ 
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करता है तो वह वास्तव में रज्जु के सर्पाशों का प्रन्यक्ष करता है जो परिमाण में 
बहुत हीं कम होते हैं । रज्जु-अंश जो परिणाम में अधिक होते हैं और सम 
पदार्थ में अधिक प्रभावी होते हुँ कतिपय अपरिहार्य कारणों से उस व्यक्ति को 
प्रकाशित नहीं होते हैं । जब वे अपरिहायं कारण दुर हो जाते हैं तो रज्ज अंश 
प्रत्यक्ष होने लगते हैं और हम कहते हैं कि व्यक्ति पदार्थ को सही प्रत्यक्षा कर रहा 
है । अतएव सर्प जो ज्नान्त प्रत्यक्ष का विषय है काल्पनिक नहीं है। यह सत्‌ है और 
सम्बद्ध पदार्थं में अवदमित अवस्था में बिद्यमान है। 


रामानुज के ख्यातिसिद्धांत Fara अनुभूति का विषय या पदार्थ तथ्य 
से संगत होता टै। साथ ही सम्बद्ध विषयी को यह विश्वास भी होला है कि उसकी 
अनुभूति (भ्रान्ति) एवम्‌ वास्तविक तथ्य में संगति है । परन्तु भ्रान्त अनुभूति 
vat तथ्य की अस॒*ति व्यावहारिक उपयोगिता के सन्दर्भ मे स्पष्ट हो जाती है । 
भ्रान्त अनुभूति एघस्‌ सतू अनुभूति दोनों बिना झिसी माध्यम के वास्तविक पदार्थों 
या विषयों से एक ही प्रकार से प्राप्त होती है । ४ अन्तर केवल इतना ही हाता 
है कि एक व्यावहारिक दृष्टि से उपयोगी नहीं होती है जबकि दूसरी हती है। 
इनके मत में 'श्रान्त अनुभूति में विषयी अपनी कल्पना से किसी वस्तुतः असत्‌ 
तत्त्व को नहीं मिलाता है । उसके द्वारा अनुभूत वस्तु विद्यमान होती है । इस 
aad में उपनिषदों की कतिपय उक्तियाँ एक प्रकार से रामानुज को समर्थन देती 
हुई सी लगती हैं । भ्रान्ति का भी मूल सत्‌ में ही होता है, ऐसी किसी वस्तु की 
अनुभूत करना असंभव है जो असत्‌ का कार्य ai “ कोई भी अनुभूत पदार्थ 
असत्‌ नहीं होता है । * असत की उपलब्धि नही हो सकतो दै । ' ° भ्रान्ति में 
प्रपत बाह्य विषय तथ्य की असंगति से वास्तव में नहीं wala होता है । सम्बद्ध 
बाह्य विषय जगत में उसी तरह से होता है Gar कि उसे अनुभूत किया जाता 
हैं । भ्रान्ति क्रा विषग्र रजतांश सम्बद्ध Tela में = है और विषयी की इन्द्रियों 
को आकर्षित करता है । फलतः विषयी शवित को नहीं बल्कि रजत को अनुभूत 
करता है । यह तथ्य ही कि श्रान्त में विषयी का मस्तिष्क वषय तथा वास्तविक 
निर्धारक स्वरूप ग्रहण कर पाने में असफल रहता है ओर मात्र उसका एक अवदः 
मित स्वरूप ग्रहण करता है इस बात को साबित करता है कि मातसिक स्तर पर 
भ्रान्त अनुमति एवं सत्‌ अनुभूति में कुछ अन्तर रहता है । पदार्थं के निर्धारित 
स्वरूप को अनभत करने की विषयी की अक्षमता का कारण विषयी को मातसिक 
स्थिति में ही निहित होता है । अपने मस्तिष्क में बासता विशेष की उपस्थिति के 
कारण ही विषयी ऐसे स्वरूप को अनुभूत करता है जो पदार्थं या विषयी में अवद: 


मित अवस्थाएमें- एह है १०यअश Caso स्र्ठः०रेषी॥कक्कस्यिति से IT 
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होता है कि जैसे ही वह किसी ऐसे पदार्थ को देखता है जिसमें यद्यपि रजत मुख्य 
तत्त्व नहीं होता है फिर भी उत पदार्थ में वर्तमान अन्य तत्त्वों की अपेक्षा अधिक 
प्रभावी होता है वैसे ही उसकी आंखें रजतांश फो ग्रहण कर लेती हैं और वह उम्र 
पदार्थ को रजत-सा अनुभूत करता है । यहाँ पर दोष उस व्यक्ति द्वारा शुक्ति के 
संस्कारों को ग्रहण कर पाने की अक्षमता के कारण है और यह अक्षमता उस 
अदष्ट या वासना के कारण है जिसे उस व्यक्तिने अपने भूत संस्कारों के 
कारण विकसित किया है । *? अतएव भ्रान्ति के तथ्यात्मक होते 
हुए भी भ्रान्ति एवं सत्‌ अनुभूति में सम्बद्ध पदार्थं के अशों के अधिग्रहण के सम्बद्ध 
मं अन्वर है । 


इस प्रकार रामानुज के अनुसार दो चन्द्रमा की प्रत्यक्षान्मक भ्रान्त अनुभूति 
मनोदैहिक दोष के कारण होती है । विषयी एक चंद्रमा के स्थान पर दी चंद्रमा का 
fazer होता है और इसलिए ag अंगुली से एक आँख के रेटिना को थोड़ा तीचे 
को ओर दबाता है फलतः वह दूसरी आंख के रेटिना से संगत नहीं बेठता है। 
ऐसी स्थिति मे दोनों आँखो से प्रकाश दो भागों में आता है ओर इसलिए दो 
चंद्रमा की अनुभूति होती है । इसके विपरीत जब पीलिया से ग्रस्त व्यक्ति श्वेत 
शुक्ति को पीत अनुभूत करता है तो भ्रान्त अनुभूति पूर्ण रूप से दैहिक दोषों के 
कारण होती है। 


अपने अनुभव में हम यह पाते हैं कि शुबित रजश के सदृश होती है । रजत 

के कुछ तत्त्व शुक्ति में विद्यमान होते हैं। कभी-कभी दष्टिदोष के कारण रजतार्थी 

| व्यक्ति शुवित के शुक्ति-अंश की अवहेलना करके gat रजत अंश को ही ग्रहण 
| कर लेता है । जब बृष्टि-दोष दूर हो जाता है तो aq शुत्रित अश को भी ग्रहण 
॥ करता है तथा सम्बद्ध पदार्थ का परित्याग कर देता है । इस प्रकार शुवित में रजत 
का ज्ञान सत्‌ का ज्ञान है । भ्रान्त अनुभूति का उत्तरवर्ती सत्‌ अनुभूति द्वारा बाघ 

सम्बद्ध तत्त्व के सापेक्षित प्राधान्य के ज्ञान से सहंज ही व्याख्येय है । जब शुवित की 

अनुभूति उसके (शुक्त के) प्रधानांशों के प्रकाश में होती है तो ' यह रजत नहीं 

है' यह बाधक ज्ञान ' यह रजत है' इम भ्रान्तज्ञान का व्याघात कर देता 

है । १२ शुवित अश के प्राधान्य के ज्ञान का अभाव सम्बद्ध arfa का कारण 

| इ तथा इसको उत्तरवर्ती सत्‌ ज्ञान भ्रान्ति को निरस्त कर देता है | _ 

किन्ही दो पदार्थो का आंशिक तादात्म्य कतिपय संदर्भ विशेषो में सादृश्य कै 
21087 होता है जसे मृगतृष्णा एवं जल में होता है । हम मृगतृष्णा 
में जल का प्रत्यक्ष ete हैं क्योंकि 0जल प्रकाश एवम छ्षिति-अणओं के संमोग 
निहित होता है? समति कै” अनुसार dere जीवी के qa कमी के रत 


| 
| 
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i : 
उनके उपभोग के लिए सम्पूर्णं बाह्य जगत्‌ का निर्माण करते हुए कुछ ऐसे पदाथोक | 
र निर्माण करता है जो सभी जीवों की चेतना के बिषय होते हुँ तथा कुछ ऐसे पदार्थों । 
के का भी निर्माण करता है जो कतिपय जीव-विशेषों द्वारा ही स्वप्न-जगतू की | 
ष भाँति अनुभूत हो सकते है । बाधक ज्ञान एवम्‌ बाधित ज्ञान का अन्तर मात्र | 
के qarat के इस भेदपर ही निर्भर करता है कि कौन से पदार्थ समी जोवों को चेतना | 
is के विषय हुँ और कोन से पदार्थ वैसे षहीं हैं । इती प्रकार से लाल फुल के पास का | 
कै प्रेत पत्थर लाल प्रतीत होता है । फूल की लाल रश्मियाँ श्वेत पत्थर के सान्निध्य | 
i से अपने को अधिक अच्छी तरह से प्रकाशित करती हैं । दर्पण में मुख के प्रतिम्रिमत् | 
a का प्रत्यक्ष भी उत है । हमारी आँछों को रश्मियाँ cay की सतह से अवर | 
होकर दर्पण एवम्‌ मख को इतनी शीघ्रता मे ग्रहण करती हैँ कि हम उनके अन्तर i 
ति को नहीं समझ पाते हैं । अतः ag समञ्जना गलत है कि कुछ अनुभूतियों के पदार्थं | 
का सत्‌ होते हैं एवम्‌ कुछ अनु मूतियों के पदार्थ असत्‌ होते है । मानव ज्ञान या अनुभूति | 
चे सामान्यतया आंशिक एबं अपूर्ण है । जब हम शुक्ति को रजत समझते हतो हम | 
| मात्र कुछ पहलुओं पर ही ध्यान रखते हैं और कुछ की उपेक्षा कर देते है । पीत 
दो छक्ति के मत्षित्रम में हम शक्ति की श्वेतता पर ध्यान नहीं देते है । जागृतावस्था 
[त मे अपने चतुदिक बाह्य जगत्‌ के ज्ञान के सम्बन्ध में हम उस सब की उपेक्षा कर 
के देते हैं जो हमारे व्यावहारिक उद्देश्यों के लिए अनावश्यक होता है । इस प्रकार ( 
ata ज्ञान (ज्रम) तथा ada (प्रमा) दोनों अपूण हुँ । सत्ञ्ञान हमार ह 
a व्यावहारिक उद्देश्यों के लिए आवश्यक पहलुओ पर विशेष ध्यान देता हँ और शै 
ff हमारी आवश्यकताओं को संतुष्ट करता हैं जब कि प्रास्तज्ञान इस वांछित si || 
“ण को पूर्ण नहीं कर पाता है | दैनिक जीवन में सतज्ञान ही उपयोगी ह । re १ 
म इसलिए भ्रांति नहीं है कि उसमें जल का तत्त्व नहीं हाता @ नु कको a 
इसलिए भ्रांति है कि इसमें वर्तमान जल विपासा की शांत करने में समथ ag 
र होता है । 


सतख्याति का ध्येय यह दिखाना समझ पड़ता है कि अनुभूति (तथाकथित 
भ्रांति सहु ) कभी भी वास्तविकता से विच्छिन्न नदीं होती हे तवा साथ ही 
इका उद्देश्य ag बताता भी लगता है कि उत पदार्थों के सब्बन्ध में भी foram 
सत्ता मात्र व्यक्ति-विश्ञेघों द्वारा ही सृष्ट को जाडी है काई प्रत्यात्मक या विषदी-. | 
गत तत्त्व नहीं होता है । यदि सनश्त ज्ञान संतू है ता ag प्रश्त स्वाभाविक रूप 
से उठता है क्रि प्रमा एवम्‌ भ्रम का अंतर जो सामान्यतया स्वीकृत है कैसा समझा | 
जा सकेगा । इप ख्याति उद्धात के अनुसार भ्रम एक प्रकार से AGT ज्ञान है V4 
पीत Ufa, के खे, में पह AI लात उत afta की खेतता की न Nf 
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३९६ ह 
(अर्थात एक प्रकार की उपेक्षा या असम्पादन) के कारण है । प्रमा में भी उपेक्षा 
(या असम्षादन) के तत्त्व हो सकते हैं जेसे जब हम शुक्ति को शक्तित समझते हैं तो 
भी उसमें रजत विद्यमान रहता है किन्तु ag तथ्य उस समय उसी सीमा त$ उपे: 
faa किया जाता है जित सीमा तक कि रजत उस समय शुवित में उपेक्षित होती है 
जब हम उस पदार्थ को शुक्तित समझ लेते हैं । सच्चाई यह है कि जहाँ सत्‌ख्याति में 
वही ज्ञान होता है जो अनुभूति में प्रदत्त होता है वहीं यह ख्याति सिद्धांत यह नहीं 
स्वीकार करता है कि अनुभूति का प्रदत्त अपने पूर्णत्व में ज्ञात होता है । ज्ञान 
वास्तव मैं सदा प्रदत्त का ही होता है तथा प्रदत्त के अतिरिक्त और किसी का 
नहीं होता है किन्तु यह जरूरी नहीं है कि यह सम्पूर्ण प्रदत्त का ही हो।?४ 
अतएव यह कहना वास्तव में सही नहीं है कि आमतौर पर भ्रांति अपूर्ण ज्ञान है 
क्योंकि अपूर्णता भी यथाबंता की ही भाँति प्रमा को म्रम से पृथक्‌ कर पाने में 
सक्षम नहीं है । इस स्थल फर रामानुज यह कहते हैं कि आमतौर पर व्यवहृत 
अर्थ में ज्ञान को सत्‌ होने के लिए यथार्थ होने के साथ-साथ जीवन में उपयोगी 
भी होता चाहिए । जब हम शुक्ति~रजत को असत्‌ कहते हैं तो हमारा अभिप्राय 
यह नहीं होता है कि शुक्ति में रजत नहीं है कयोंक्रि उस स्थिति में हमें उसका 
भान ही ह हुआ होता , अपितु उस समय हमारा आशय aq होता है कि वह 
व्यावहारिक जीवन में उपयोगी नहीं है । इस प्रकार रामानुज के लिए प्रमा एवम्‌ 
श्रम का अतर व्यावहारिक दृष्टि से ही सार्थक हैं, सैद्धांतिक दृष्टि से नहीं । 
11111 | 
ee ene क आवश्यकताओं को संतुष्ट करने में सक्षम है । 
5 स्ञी किसी कच्चे लोहे के टुकड़े को स्वर्णमय घोषित कर सकता है 
org इसका अयं यह नहीं है कि इससे कोई आभूषण बनाया जा सकता है। 
ee रेक an की परिभाषा में हक के सा 
संगत होना है तों उमे दो शर्तो ae SY ey as ae peg” 

के विषयों से संदर्शित होना तः न 
स्वप्न-ह।थी को असत्‌ माने जाने के क ती 
एके ब्यक्ति-बिशेष के लिए व्यक्तिग क क ne द 
जाता है ओर ये जाग्रत अवस्था दे र Sh नधा प छ 
है । सही पता लगने पर इनका ae eae ता 

र दोना प्रकट हो जाता है । द्वितीय, इसे 


न ३ प्रदत्त पदायं में प्रधान तत्त्व को ग्रहण करना पड़ेगा । श्रित नाम से 
en हत पदाथ रजत युक्त हो सकता है किन्तु इसमें afer अंश प्रधान होता है 
ae हृ प्रधानता ही शुक्ति के रूप में इसकी, हु पिता को बदिल, ae 
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रजत के रूप नहीं । रजत वतमान होते हुए भी अपने अल्पत्व के कारण 
व्यावहारिक दृष्टि से उपयोगी नहीं होती है । पता लगने पर यही तथ्य सम्बद्ध 
संवित्‌ के भ्नांतित्व को जाहिर करता है । प्रमा में यथार्थ ज्ञान ही नहीं होता है 
अपितु यह उपयोगी भी होती है । भ्रम भी यथार्थ होता है परंतु यह हमारी 
आशाओं के अनुरूप उपयोगी नहीं होता है । 


इस सिद्धांत से दो प्रकार के निष्कर्ष स्वत: निसृत होते हैं। प्रथम ag कि 
जीवन की व्यावहारिक उपेक्षाएँ हमारे द्वारा हमारी परिस्थिति के पूर्ण ज्ञान की 
उपेक्षा नहीं रखती हैं । इतना ही पर्याप्त है कि हम उन्हें लगभग पूर्ण रूप से 
जानें । दूसरे शब्दों में, व्यात्रहारिक ज्ञान चयनात्मक है, पूर्ण नहीं है। द्वितीय 
यह कि अपूर्ण या आंशिक ज्ञान निश्चित रूप से जीवन के सामान्य उद्देश्यों की 
पुति के लिए बाधा स्वरूप नहीं है । यह ख्पाति-सिद्धांत ज्ञान के एक सामाजिक 
या अंतर्वेशवितक पक्ष को भी स्वीकार करता है। जहाँ तक ज्ञान के सैद्धांतिक 
नेश्चित्य का प्रश्‍न है सम्बद्ध व्यक्ति से सामान्य (सार्वजनिक) संवित्‌ की अपेक्षा 
वांछित नहीं है क्योंकि अथ॑-प्रकाशन के कार्य में ज्ञान का वैयक्तिछ या सार्वजनिक 
होना प्रासंगिक नहीं है । इसके विपरीत ज्ञान का उपयोग होना समाज या मानव 
जाति की सामान्य (सावेजनिक) स्वीकृति पर निर्भेर करता है । रामानुज के 
लिए भ्रम में भी अर्थ-प्रकाशन होता है । इस प्रकार इनके अनुसार ज्ञान के दो 


' काये हैं (१) अर्थ-प्रक्ाशन या यथार्थ होना, (२) व्यावहार गुण या उपयोगी 


हौना । ये दोनों कार्य समान रूप से महत्त्वपुर्ण हैं | 


इस ख्यातिसिद्धांत के संदर्भ में ज्ञान के सम्बन्ध में प्रासंगिक प्रश्‍न यह है कि 
क्या ज्ञात का व्याबह रिक जीवन पर कोई प्रभाव होता है था नहीं । ध्यान देते कौ 
बाउ है कि ज्ञान के सम्बन्ध में यह प्रश्न महत्त्वपूर्ण नहीं है फि क्या ज्ञान ताजिक 
दृष्टि से वेध है या नहीं । इसका कारण यह है कि इस सम्बन्ध में असमर्थ aa 
पर ज्ञान ज्ञान रह ही नहीं जायगा । दूसरे शब्दों में, ज्ञात के लिए बेधता उतनी 
महत्वपुर्ण नहीं है जितनी कि प्रासंगिकता । हम देख ही चुके हैं कि प्रमा भी अर्थ 
का अपूर्ण प्रकाशन ही करती है । इस प्रकार सत्ख्याति सिद्धांत एक ऐसे ज्ञान के 
प्रति संकेतों से युक्त है जो यथार्थ होते के साथ-साथ व्यावहारिक भो है। इस 
ससार में ज्ञान सीमाओं में व्यवहृत होता है क्योंकि एक या दूसरे प्रकार की 
Wat इसकी स्वतंत्र गति का प्रतिबंधित करती हैं। अतः सार्वजनिक ज्ञान 
(पमा सहित) सत्‌ का अर्थ प्रकाशन हो करता है । इसका पूर्ण प्रकाशन मोक्ष में 


ही होता है जब समी कमियाँ दूर हो जाती हैं और भ्राति की सभी सम्माबनाएँ . 
सत हैं, 
अत al ag! IRPhblic Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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१९८ पराम 
> 
छाति के बीच के सामान्य तौर पर a 
प्रकारांतर से रामानुज प्रमा एवं भ्रांति के बीच के सामान्य तोर पर समझने 
जाते वाले अंतर की अवहेलना म्रांति की एक नथी परिभाषा दकार करत हुए 


लगते हैं । इनके अनुसार भ्रांति सत्‌ का प्रत्यक्ष नही 
स्विति है जिसमें एक पदाथ दूसरा पद 
समझ लिया जाता है । इस प्रकार रामानुज यह मानते ह कि प्रत्यक्ष में कुछ न 
कुछ सत्‌ अवश्य वर्तमान रहता है। हालाँकि रामानुज के अनुसार वह सम्भव है 
frag कुछ न कुछ ' अन्यथा प्रकाशित हो जाय । यह अन्वया प्रकाशन उपरोक्त 
आंशिक समानता से भी हो सकता है तथा इंद्रियों के दोषों एवं सीमाओं के कारण 
भा हो सकता है । रामानुज को यह भी मान्यता है कि संवित्‌ या ज्ञान को सत्‌ 
एवं असत्‌ में विभाजित करता भी एक गलती है । सभा अतूभतियों में एक ऐश 
प्रस्तुत्यात्मक तत्त्व होता है जो न्यून या अधिक मात्रा में प्रत्यक्ष किये जाने के 
कारण सत्‌ एवं भ्रान्ति के तथाकथित अंतर को निर्धारित सा करता दै । अतएव 
मोटे तौर पर यह फलित होता है छि यद्यपि सभी प्रत्यक्षात्मक अनुभूति सत्‌ है, 
इसकी सत्यता विभिन्न अंशों से युक्त होती है। किसी भी प्रत्यक्षात्मक अनुभूति 
एवं उसके विषय में कुछ अंशों में समानता शवश्य ढोती है । भ्रान्ति विषय या 
पदार्थ के अपूर्ण ज्ञान क कारण होती है । चूंकि यह अपूण ज्ञान व्यावहारिक दृष्टि 
से उतने प्रकार का हो सऊता है जितने प्रकार के व्यक्तिगत ज्ञाता हो सकते हैं 
सत्‌ एवं भ्रांति का अंतर ज्ञाता की तरफ से एक व्यक्तिगत मामला सा हो जाता 
है । पीलिया से प्रस्त व्यक्ति श्वेत शुक्ति को पीत समझता है तथा सोता gal 
व्यक्ति स्वप्न में श्वेत हाथियों को दखता है। इन दोनों में से किसी को भी भ्रांति 
कंसे कहा जा सकता हे? एक कारण तो ag हो सकता है कि ये अनुभूतियों की 
संगत संरचना में ठीक नहीं बैठती हँ । दूसरा कारण यह हो सकता है कि ये सामा" 
जिक अनुभूतियों से संगत नहीं बैठती हैं। न तो श्वेत शुक्ति की पातता और त 
ही स्वप्न का हाथो सभी द्वारा अनुभूत किये जाते हैं। परंतु इस संदर्भ में रामानुज 
का यह कहना है कि ये अनुभूतियां उन पदार्थों ही हैं जो सम्बद्ध व्यक्ति के लिए 
सत्‌ हैं यद्यपि इनकी सत्ता सार्वजनिक नहीं है । श्वेत शुक्षित की पीतता एक 
वास्तविक गुण है जो सम्बद्ध शुक्ति को प्रत्यक्ष कर्ता द्वारा सम्प्रेषित किया 
जाता हैं। स्वप्न का हायी भी सत्‌ पदाथं है जो सोते हुए व्यक्ति की चेतना मै 
रामानुज के अनुसार ईश्वर द्वारा प्रस्तुत किया जाता है । यदि हम इत अतुभूतियी 
के लिए सत्‌ शब्द नहीं प्रयुक्त करना चाहते हैं तो यह इसलिए नहीं क्कि इन 
अनुभूतियों में वास्तविक पदार्थ नहीं वतमान हैं बल्कि इसलिए कि इन अतुभूतिया | 


स्तर साजुक न हो का AR दे एफ महा दैवि इत अप 


(३ 
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को व्यावहारिक कारणों से सत्‌ नहीं मानते हैं। इन पदार्थों कौ कोई व्यावहारिक 


LR 
उपयोगिता नहीं है । किर भो रामनुज के लिए ये सभी अनुभूतियां सत्‌ हैं । 
समीक्षा 

ख्रान्ति में विभिन्न व्यक्ति विभिन्न विषयों या पदार्थों को एक ही अधिष्ठान 
में अनुभूत कर सकते हैं । फलतः रज्जुं विभिन्न व्यक्तियों को एक ही समय में 
विभिन्न पदार्थो (जैसे सर्प, माला या छड़ी) के रूप में प्रतीत हो सकती है । 
सत्‌ख्यातिवादी को इस सिलसिले में यह्‌ स्वीकार करना पड़ेगा कि इन सभी 
(अनन्त) पदार्थो के घटक तत्त्व सम्बद्ध रज्जु में विद्यमान रहते हैं। अतएव इस 
अटपटी स्विति के कारण सत्ख्याति का सिद्धान्त स्थापित नहीं क्रिया जा सकता । 
पुनश्च त्रिवृतुकरण के सिद्धांत को मानते हुए भौ uaa करे ख्यातिसिद्धांत के 
विरुद्ध प्रसिद्ध ग्रंथ स्यातिवाद का लेखक आक्षेप करता हैं कि यदि दुग्ध, त्रिवृत्‌ - 
करण के कारण, सुरायुक्त है तो पुरात्मक दुग्ध को पान करने वाले व्यक्त को 


दोषी माना जाना चाहिए । इसका प्रत्युत्तर रामानुज की तरफ से यह हो सकता | 


है कि दुग्ध में सुरा अत्यल्प परिमाण में होती है अतएब दुग्ध के पात से कोई 
व्यक्ति दोषभागी नहीं होता है । परंतु ठीक तकनीकी कारणों से यह बात भी 
स्वीकार्य नहीं हो सकती है क्योंकि श्रुति में यह नहीं कहा गया है कि कोई व्यक्ति 
अधिक मात्रा में सुरापान करने से ही दोष का भागी होगा । अतएव रामानुज 
द्वारा गृहीत त्रिवतुकरण का सिद्धांत (एवं सत्ख्घातिसिद्धांत) स्वीकार करने पर 
समस्त खान-पान से छुट्टी लेनी पड़ेगी और ऐसी स्थिति की कल्पना भी नहीँ को 
जा सकती है। 

श्रति ने सोमलता के स्थान पर पुटिका (इलायची) के प्रयोग को मान्य 
किया क्योंकि सोमलता के धारक तत्त्व पुटिका (इलायची) में भी वतंभान हैं | 
दो पदार्थों के बीच सादृश्य यह द्योतित करता है और कि उनमें से एक के धारक 
तत्त्व के भी धारक तत्त्व हैं । ख्यातिवादकार इस स्थल पर प्रश्न करता कि क्या 
पुटिका एवं सोम पुण्य एवं पार समान रूप से प्रदान करते हैं ? चूंकि उतमें तादात्म्य 
नहीं है, अत: ख्यातिवादकार के अनुसार दोनों पुण्ण एवं पाप समान मात्रा में at 
दे सकते हैं । इस स्थल पर यदि रामानुज की तरफ से यह कहा जाय कि पुटिका 
एवं सोम सम्बद्ध विधि ara के आधार पर समान रूप से पुण्य एवं पाप प्रदान 
करते हैं तो पुण्य एवं पाप सम्बद्ध विधिवाक्य से फलित होंगे न कि इस तथ्य से कि 
सोम एवं पुटिका के धार तत्त्व एक ही हैं। फिर भी यदि विधिवाक्य किसी वस्तु 
में पुण्य एवं पाप सृजन की शक्ति ला सकते हैं तो कोई भी वस्तु सोम के स्थान 


स्थातापप्-ढोसकलीः है अत्त3पेतीस्यिछि। हगि ह का स्थानापन्न क्यों 
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| पड़ते हैं. जो सामान्यजन के साधारण अनुभवों के विपरीत जाती है। अपने 
«Safer अनुभवों से हम यह विश्वास करने के लिए बाध्य से हो जाते हैं कि हमारे. 
_ सेत्यक्ष कची कही ककड की cumeat Reni lesion aagvete कमी? 
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स्वीकृत की गई है? यदि यह कहा जाए कि पुटिका छा विधान इसलिए किया गया 
है क्योंकि a7 सोम के अंशों से अत्यधिक मात्रा में युःत है और इसलिए जे घे तम 
मात्रा में पुण्य प्रदान कराने में सक्षम है तो थी सम्बद्ध कठिनाई का निवारण पूर्ण- 
रूप से नहीं हो पाता है। यहाँ भी ख्यातिवादकार कहता है हि यदि ऐसा है तो 
जो ब्यक्ति स्वपावतया अत्यधिक पुण्पेच्छु है वह साधारणतया सोप के उम स्थाना- 
पन्न को प्राप्त करने का प्रयास करेगा जिसमें सोम के अंश अत्यधिक मात्रा में हो । 
ऐसी स्थिति में श्रुति में सोम के स्थानापन्न के रूप में मात्र पुटिका का हीं विधान 
बयों है ? अत्तएवं श्रुति-विहित पुटिका का दृष्टांत रामानुज के त्रिवृतूकरण एवं 
सतख्यातित्तिद्धांत को अग्राह्य-सा शना देता है । 

यह कहा जा सकता है कि यदि दुग्ध सुरात्मक है तो शास्त्रों में इसका भी 
सुरा की भाँति निषेध क्‍यों नहीं किया गया ? इसका उत्तर यही हो सकता है कि 
दुग्ध में सुरा-अंश एवं दुग्ध-अंश दोनों मिश्रित होते हैं तथा दुग्ध-अश अत्यधिक 
होता है । फलतः दुग्धपान से दोष या पाप नहीं होता है । धमंशास्त्रों में गोमांस- 
विक्रय वर्जित है किन्तु गो-विक्रय वर्जित नहीं है यद्यपि गो-शरीर मांस युक्त है। 
साथ ही ब्राह्मण क लिए तेल-विक्रय वाजित है किन्तु उसके लिए तेल-बीज-विक्रय 
वर्जित नहीं है यद्यपि तेल-बीज तेल-यृक्त होता है । वास्तव में ये शास्त्रीय 
तथ्य भौ रामानुज के सत्ख्यातिसिद्धांत को विचित्र अटपटी स्थिति में ला 
देते हैं । 

रजत की अनुभूति के लिए सामन्यतया उत्तरदाई सभी उपकरण शुक्त में 
नहीं होते । अत: शुक्ति में अनुभूत रजत, जो रामानुज के लिए सत्‌ भी है, प्रत्यक्ष 
कर्ता की वह सेवा करने में सक्षम क्यों नहीं होता है जो वास्तविकता रजत कर 
लेता है! क्रिया में अन्तर स्वभाव में होने वाले अन्तर से फलित होता है और 
अह पर स्वभाव म अन्तर नहीं माना जा सकता है क्योंकि दोनों (रजतों) का नाम 
एक ही है और दोनों का एक ही तात्त्विक स्तर है । इस सिलसिले में रामानुज की 
तरफ से यह कहा जा सकता है कि, चूंकि उन्होने जगत्‌ को किसी भी तरह से जीव पर 
बिर्भेर नहीं माना है, वह यह सावित करना चाहते हूँ क्रि ज्ञान का कोई भी विषय 
RT ee ) कल्पना जन्य नहीं है । जगत्‌ सत्‌ है, स्वयं वस्तुतिष्ठ है एव 
ईश्वर में प्रतिष्ठित है । प्रमेय (विषय) से मानसिक (विषयी। तत्त्व को पूर्णरूप 
से Sy करता एक दुख्हू कार्य है I रामानुज के ख्यातिसिद्धांत में कमियां मुख्य” 
रूप से इस कारण से है कि वे कुछ ऐसी बात साबित करने के लिए सन्नद्ध दीख 
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कभी नहीं होते हें । अतएव ag कहना कि भ्रान्ति भ्रान्त नहीं होती है तथा यह 
वास्तविक अनुभव की भाँति ही है अपने आप में पूरे पक्के विशवास का aaa है। 
वास्तव में प्राचीन भारतीय दर्शर में रामानुज का हो अकेला व्यक्तित्व ऐसा = 
जिसने प्रतिभासित पदार्थों को सत्‌ स्थान प्रदान किया है वस्तुवादी न्यायदर्शन 
द्वारा स्वीकृत अन्यथा eqifafagia भी भ्रान्ति पदार्थ को qt वास्तविक एवं 
तथ्यात्मक नहीं मानता है । यह रामानुज का बहुत ही महत्त्वपूर्ण योगदान है कि 
उन्होंने भ्रान्ति को विषयीमूलक नहीं माना है । इसे स्थापित करने के लिए भले 
ही अन्य दार्शनिक उनकी आलोचना करें एवं भले ही उनके तर्क सबल न दीख 
पड़ते हों, फिर भी इससे उसके महत्त्व में वास्तव में कोई कमी नहीं आती है 
जिसके वे वास्तव में इस ख्यातिसिद्धांत के सन्दर्भ में अधिकारी न 


अन्त में यह द्रष्टव्य है क्रि रामानुज के लिए सत्‌ ही ज्ञेय है । सत्ता सदा सबि- 
शेष हे, निविशेष नहीं । जो वस्तु tat है उसे वैसी जानने में हम यह भी जान जाते 
हैं कि वह क्या है। सतख्यातिवाद आधुनिक अर्थ में वस्तुबाद नहीं है क्योंकि यह 
सृष्टि के भौतिक, आध्यात्मिक एवं दैनिक सभी रूपों पर दृष्टि रखता है । इपका 
पूर्ण फलितार्थ॑ सद्विद्या के इस सिद्धांत में निहित है कि एक को जान लेने से सब 
ज्ञात हो जाता है । जगत्‌ के अधिष्ठान ब्रह्म को जान लेने से जगत भी ज्ञात हो जाता 
है । जगत्‌ ब्रह्मात्मक है । यह सत्‌ से निसृत है असत्‌ से नहीं, और इसलिए यह सत्‌ 
है। सृष्टि व्यवस्था एवं जीव समुदाय अपनी अस्मिता ब्रह्म से प्राप्त करते हैं जो सभी 
का आत्मन्‌ स्वरूप है। अत: सब कुछ ब्रह्म का ही वाचक है। इस प्रकार रामानज 
सद्विद्या के प्रकाश में सत्‌ख्याति को एक बृहत्तर अर्थ देते हैं और कहते हैं कि चूंकि 
जहा सत्‌ है अतः जगत्‌ भी सत्‌ है। 


मानविकी एवं सामाजिक विज्ञान जगत्‌ नारायण सिश्र 
विभाग 
भारतीय तकनीकी प्रौद्योगिक संस्थान 

कानपुर- २०८०१६ 

(उ, प्र.) 


टिप्पणियाँ 


१. यथार्थं सबंविज्ञानस्‌ इति वेदविदां मतम्‌ । श्रीभाष्य १, १, १ 
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२. ...----- स्वल्पत्वात्‌ तत्र.न व्यवहार इति तजज्ञानस्‌ 
भ्रम: । यतोन्द्रभतदीपिका 
३. सर्व ज्ञातं सत्यं सविशेषविषयं च । बही 
४, sea दशिता, तस्मात्‌ सर्वे सर्वत्र संगताः | श्रीभाष्य १, १, १ 
प्‌. पुथिव्यादिषु सर्वत्र सव मृतानां विद्यमानत्वात्‌ | 
यतीन्द्रमतदीपिका । 


भाव: श्रुत्येव चोदितः । श्रीभाष्य १, १, १ 
७. अत: सर्वम्‌ विज्ञानजाप्तम्‌ यथार्थ इति सिद्ध । वही 
८. नासतो जातं किचित्‌ गृह्यते लोके कां म्‌ । तेतिरोयोपनिषद्‌ २. ६ 
९. नासत्वं ववचिदिति ब्रूमः । छां. उप ६ २. ३ 
१०. यन्नास्ति तन्नोपल'्यते ..... । तेत्तिरीयोपनिषद्र २. ६ 
११. ...... शुकत्यांशाग्रहहेतुः 
अदुष्टवासाश्च रजतग्रहणम्‌ | 
श्रीभाष्य १. १. १ (श्रुतप्रकाशिका ) 
के १२. मतो यथार्थ रूप्यादि-विज्ञानम्‌ शूक्तिदिषु वाह्यवाधक- 
ae भावोऽपि भूयस्त्वेनो१पद्यते । श्रीभाष्य १, १, १ 
/ १३. तातो मिथ्यार्थ~सत्याथं-विषयत्व-निबन्धनाः । एवं 
सर्वस्य स्वेत्वे व्यवहार-व्पवस्यितिः । ag 


१४. सतूख्याति सिद्धान्त को यह बात अभिप्रेत है कि भ्रान्ति किसी भी 
तरह से किसी भी प्रकार की क्रिया के सम्पादन से उद्भूत नहीं 


होती है। 


वरामं 


६. तदेव सादृश्यम्‌ तस्प यत्‌ तद्‌-द्रव्यैक-देशभाक्‌ । श्रुत्यादौ रसादेश्च 
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वेष्णव ध एवं विश्वशांति 


धम मनुष्य की चेतना का आयाम हे जो SAR जीवन को अर्थबसा देता 
है। ? प्राय: अर्थवत्ता की सीमा में सामान्य रूप में यह सब कुछ मान लिया जाता 
है जो बाह्य सुविधादि से युक्त हो । कितु यदि यह सही हो तो अधिकांश व्यक्ति 
इस स्थिति को उपलब्ध होते हैं, परंतु वे स्वयं यह मानते हैं कि उनके जीवन में 
अर्थवत्ता नहीं है । अतः प्रश्‍न उठता है कि धर्म यदि जीवन को अर्थवत्ता देता है 
तो किस प्रकार से? या धर्म केवल एक भावनात्मक भ्रम है ? 

सभी युगों में यह sea मनुष्य के चितन का कलेवर रहा है किसी भी युग 
का कोई भी वितरक, सुधारक या साधक क्यों न हो, उसे इस प्रश्न से टकराता 
पड़ा है। न केवल इतना ही, अपितु जब तक उसने इस प्रश्व को अपने युग एवं 
परिस्थिति के अनुसार सुलझा न लिया हो तब तक वह आगे नहीं बढ़ सका है । 
युग एवं चितक बदलते रहे कितु प्रश्न फिर भी अपनी जगह खड़ा है! आज भी 
उसकी यही पुकार है। पूर्व युगो में इस प्रश्‍न के जो उत्तर दिए गये हैं बे उत्तर 
क्या व्यर्थे हैं, यह जिज्ञासा उठना स्वाभाविक है । यदि वे उत्तर व्यर्थ हैं या थे तो 
उन्हें उत्तर ही क्यों माना गया, यह भी शंका उठती है । जब इस तरह की जिज्ञासा 
एवं शंका एक-दो नहीं अपित समाज के कई लोगों को कई स्तरों पर दोषी हो 
तो या तो धामिक-अनास््रा का प्रभत्व बढ़ते लगता है या धर्म की भूमिका 
के पुर्रमूल्यांकन की तीव्र आवश्यकता होती है । आज यही स्थिति बन गयी है । 
मनुष्य समाज दो अतिरेकों में विभाजित हो रहा है । अर्थवत्ता स्थापित न कर 
पाने के कारण ad के प्रति अनास्था रखनेवाला वर्ग और दूसरी तरफ धसं के 
पुनंपूल्यांकन और पुनर्व्याख्या में लगा हुआ वर्ग । दोनों ही वर्गों की पद्धति एक 
दूसरे को काटने, तिरस्कृत करने और स्वयं को समाज के नेतृत्व के योग्य मानने 
को रहो है । अनास्थावादी वर्ग के पास विज्ञान और उसके चमत्कार हैं तो दूसरे 
` वर्ग के पास प्राचीनशास्त्र, संत-परम्परा और श्रद्धा का आधार है । दोनों ने ऐसी 
स्थिति पैदा कर दी है कि जनसामान्य या तो इस वर्ग का रहें या उस वर्ग का । 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक ४, सितम्बर, १९८८ 
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४०४ परामर्श 
चनाव की यह तथाकथित अनिवार्यता व्यवित को न तो अनास्यावादी वर्ग में 
संतोष दे पा रही है न पुनर्व्याख्यावादी वर्ग में । जब बह पहले वर्ग में होता है तो 
उपे शांति और सहृदयता की कमी अनुभव होती है और जब वह दुसरे वर्ग में 
होता है तो उसे सुख, ऐश्वर्य और सुविधा आकर्षित करते हूँ । यही पे है कि 
कभी बह इस वर्ग में तो कभी उस वर्ग में दिखाई देता है । यह अनिश्चितता की 
स्थिति उस दृष्टिकोण का परिणाम है जो जीवन को वर्गीकृत माता है । अतास्था" 
वादी वर्ग जीवन की समग्रता से अपरिचित है तो पुनव्यख्याव।दी वर्ग उमे विस्मृत 
कर चुका है । दोनों वर्गों की इस स्थिति का सीधा प्रभाव समाज पर गिरता a 
अतः वहाँ भी एक अनिश्चय, de, तनाव और असंतोष है । 


धमं की शास्त्रीय परिभाषा जो कुछ भी हो उसकी मूलध्वनि उस अनुभूति 
की संफेतक है जो व्यक्ति, वर्ग, समाज, देश या विश्व को लाँघती हुई एक समग्रता 
का दृष्टिकोण देती है ।२ ध्यातव्य यह है कि धर्म में समग्रता का यह दृष्टिकोण 
विचा रगत नहीं अनुभवगत होता है । विचार इस अनुभूति का अनुगामी है, उसकी 
परवर्ती उपज है । अतः मात्र बिचार के आघार पर आई हुई समग्रता, इस 
अनुभूति से प्राप्त समग्रता से मात्रा में ही नहीं, गुणात्मक रूप में भी भिन्न होती 
हैं। यही कारण है कि विचार के आधार पर अंतरिक्ष और जगत्‌ की समग्रता 
की चर्चा करनेवाले किसी भी तरह का विनाश करने में संकोच नहीं करते जब 
कि अनुभूति के आधार पर समग्रता की बात करनेवाले सुई चुभोने में भो संकोच 
करेंगे ।१ यह उस अनु पति का ही परिणाम है जो क्रिया को प्रभावित करती है। 
जो क्रिया को प्रभावित न कर सके वह अच्छा सिद्धांत हो सकता है, धर्म नहीं । 
| क्रिया अथवा व्यवहार के प्रभावित होने पर हो जीवन की अर्थवत्ता आधारित है 
| बतः धर्म यदि इस अनुभूति परिवर्तन का प्रयोजक बनता है तभी वह स्वीकापं 
| होता है । वेष्णव घमं की समाज-स्वोकृति के मूल में यही कारण प्रमुख 
रहा हे। € 


विष्णु को परमतत्त्व अथवा ईश्वर मानते हुए उनके अन्य रूपों या भवतारों 

को भी समान महत्त्व देनेवाले इस घर्म की प्राचीनता ऋग्वेद तक पहुँची है! 
विद्वानों की ऐसो मान्यता है कि ऋग्वेद का पुरुषसूक्त इस धर्म की नींव है. 
। इस सुक्त में एक ऐसे परम दिव्य पुरुष की कल्पना की गयी है जिसके सस्तो 
ESSE हैं, हाय पेर हैं, वायु जिसका श्वास है, qi चंद्र जिसके नेत्र हैं, आदि-आदिं। 
«RA तरह पुरुषसूक्त में पहली बार मानवीय हृद्दय ने दिव्य सगुणता के दर्शत 
` किये। इसके वाद कई तरह से इस सगुणतामूलक बारा का विकास होता रहीं! 
उपनिषदों में कहीं सगुणता प्रमुख है तो कहीं निगृंणता । ६ ऐसा प्रतीत होता है 
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बंष्णव धर्म एतं विश्वशांति Mok 


क्रि उपनिषदों में इन दोनों धाराओं को eat पूरे विस्तार के साथ प्रस्तुत किया 
गया है भौर मनुष्य चेतना को अपनी अनुकूल arr A प्रवाहित होने की पूर्ण 
स्वतंत्रता दे दी गयी हो । कितु परवर्ती आचार्यो विशेषतः आदि शंकराचार्य ने 
तवर्क-बल और पडित्य-यांभीर्य के आधार पर जब अद्वेतवाद को एकमात्र मौप- 
निषदिक उत्तराधिकारी घोषित क्रिया, उसका प्रचार-प्रसार किया तो बर्षौं तक 
धर्म एवं दर्शन के क्षेत्र में उनकी वाणी ही गूंजती रही । इसके तले अन्य स्वर 


“दब गये । fg धीरे-धीरे तके, चितन, पारमाथिक्ता, निर्गणता मौर मायावाद 


ने जागतिक जीवन में अर्थधहीतता और निष्क्रियता को फैला दिया | तक के 
सर्बोच्च शिखर तक पहुँचते-पहुँचते मानव हृदय स्नेह-शून्य होने लगा । यह भीषण 
शन्यता हृदय की कोमलता के लिए सह्य नहीं थी । ४ ऐसी स्थिति में मनुष्य के 
मन में भक्ति का निझर फूटता है ओर उसकी भावना समर्पण-प्रान्त-में थिरकनें 
लगती है ! € जीवन के प्रति ललक, ऊष्मा, सौह्वाई और धन्यता - उत्पन्न होने 
लगते हँ । शंकर के तकंवाद का यही परिणाम होना था । आलवार संतों. के 
भक्ति साहित्य में भावना, समपंण और विश्वास की जो त्रिवेणी प्रवाहित है उसने 
जनमानस के तकं-शुष्क प्रांत में रस वर्षा कर दी । ` इस आनंद के समक्ष माया, 
तकं और बुद्धि की बातें बौनी लगने लगी । 


यह स्थिति एक भावधारा को दर्शाती है जिसमें वैष्णव संतों एवं बाचायों 
ने भी अवगाहन किया । कितु ऐसा नहीं है कि यह भावना मात्र ही वैष्णव धमं 
का आधार है । वेष्णवाचायों ने इस भावता को चितन ज्ञान कौर तके की कसौटी 
पर भी परखा है । अत: वैष्णव धर्म मात्र भावुकता से ग्रस्त हृदय की पुकार ही नहीं 


है अपितु चितन की गहराई और बद्धि-सर्मापत जीवन दर्शन भी है । यहाँ संक्षेप 


में उन मल मान्यताओं कीं चर्चा करना प्रासंगिक होगा जिन्हें वैष्णव धर्म के चारों 


' हों प्रमख सम्प्रदाय स्वीकार करते हैं । ये हैं परमतत्त्व की सगुणता, '” जीव की 


परमतत्त्व से पथकता, "१ जगत की यथार्थता, ? २ परमलक्ष्य की आतंदपूर्णता? ° 
भौर भक्ति की साधनता । ? ४ 


मनष्य की भादि जिज्ञासा परम तत्त्व के अस्तित्व से अधिक उसके स्वरूप 
को जानते की रही है । चिन्तन एवं तार्किक आवश्यकता ते निगुर्णवाद को. यद्यपि 
भत्तिवासंता बताकर प्रस्तुत किया है किंतु यह न केवल भावना 
के धरातल पर अपितु बौद्धिक धरातल पर मी स्वीकार्य वहीं है 


बेष्णयाचायोँ की इस - सम्बन्ध में मल युक्तिं ag है. कि सगुणता .भवत्त- 
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अमादि और चेतनामय है । “ te कहने अथवा जानने के लिए भो 
सयण अभिषार्य है । जिस संगूणता के बिला निर्गुणत्ता का विचार भी संशव 
नहीं है, वही यथार्थ है । ?* निर्गुण तत्त्व को ' सत्‌ू-चित्त आनंद ' या ' सत्यं, ज्ञानं, 
अनन्तम्‌ ' धच विभूषित करता सगुणता की हो स्वीकृति है । सगुणला मात्र साकारिता 
wat है । अतः वैष्णव मत निविवाद रूप से ag प्रस्तुत करता है कि परम तत्त्व सगुण 
है ओर उसे ब्रह्म, परमात्मा भगवान्‌, नारायण पुरुषोत्तम, राम या कृष्ण किसी भी 
संज्ञा से संबोधित किया क्षा सकता है । १ यटी सगुण तत्व शक्षित, सौंदयं, झानंद 
सघीएबरस्ब और ज्ञान का पूर्ण समुख्चग हे । 


बष्णब मत इस ओपनिषदिक मान्यता को स्थोकार करता है कि समस्त जीव 
अरिनि -स्फुह्लियों को तरह एथक हैं। बे उस परम तश्घ के गुणों को तिहित रखते 
हुए भी उससे भिन्न हूँ। यद्यपि जोत का शुद्ध रूप चेतनामय, निर्मल चान, आानंद 
और अमरत्ता से युक्‍त है कितु बहू उस परम सगण तत्त्व से एक नहीं है । मदि ses 
एक मान लिया जाय तो आनंद-कीडा का लोप हो जाता है। "७ यद्यपि वैष्णब 
सम्प्रदायो मे इस सम्बन्ध को लेकर भिन्न भिन्न मत हँ कि इसका स्वरूप क्या है कितु 
कोई भी बेष्णवाचायं दोनों को आत्यन्तिक रूप से एक स्वीकार नहीं करते हैं। 
अपनी पृथक्‌ सत्ता के कारण जोव आनंद-निशधि को ओर अग्रसर भो हो 
सकता है या फिर उस ओर भी जा सकता है, जहाँ वेधन, रोग, वेश, शोक और 
पतन है । 


सृष्टि ईश्वर की कृति है और संसार मनष्य की । अल: अगत अपने रचयिता 
के समान यथार्थ है । कितु संसार, जो कि सम्बस्धों की क्षणभंगरता से निमित है 
अयथाथ और विनाशी है । थे सम्ब्रख्न मनुष्य के काम, क्रोध, लोभादि के कारण 


“निमित होते हँ, अतः जीव इनसे तादास्म्य- करने के कारण अपनी मल स्थितिको 


बिस्मृत कर देता है । वास्तविक सम्बन्ध तो वह है जो उस परज माधुर्यमय 
से होता है । derma सांसारिकृता को मनुष्य-कृत मान कर उससे ऊपर 
उठने और ईश्वर को निकटता पाने को आवश्यकता प्रतिपादित 
ms है । 


वरमतत्व को सगुणता, जीव को पूथकूता और जगत्‌ को यथार्थता को 


स्वीकार करने के साथ ही देप्णत्रमत मनुष्य के परम लक्ष्य को आनंद की पूणता 
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मानता है। आनंद चेतना की ag स्थिति है जब उसमें राग-मोहादि कीं मंलितता 
नष्ट हो गई हो भौर वह परमसाध्य का साल्निध्य प्राप्त कर लेती हो । इस 
सान्निध्य में वह पूर्ण तृप्ति है जिसकी प्यास जीव को जन्म-जन्मान्तरो तक भाटकाती 
रही है, यहाँ तक कि इस सृष्टि के लिए ag कई वार अवांछनींय मार्ग का पथिक 
भी बन गया है । कभी धन, पद तो कभी इन्द्रिय सुख और कभी पाप कर्मों में 
उसने इस तृप्ति को पाना चाहा है कितु इनसे वह और भधिक अतृप्त हुआ है। 
अतः वैष्णवमत परम लक्ष्य को परम आनंद मानता है। प्रश्‍न है कि इस आनंद को 
प्राप्ति कैसे हो ? उत्तार व में वेष्णवमत की प्रस्तुति है कि इस आनंद की प्राप्ति 
का साधन भक्ति है । प्रत्येक जीव भक्त है कितु हुंकार एवं स्वार्थ के कारण 
उसमें भक्ति उत्पन्न नहीं होती । फलस्वरूप वह उस परम माधुर्ये की प्राप्ति से 
वंचित रह जाता है जो उसकी अन्तस्थ तीव्र आवश्यकता है । अहंकार ओर स्वार्थ 
को विगलित करने के लिए निम्न पांच उपायों को वँषणवमत प्रस्तुत करता है- 
आनुकूलस्य संकल्पः, प्रातिकूलस्य वर्जनम्‌, रक्षयिष्यति विश्वासम्‌, गोपत्ववरणम्‌ 
एवं कार्पण्यम्‌ । अर्थात्‌ ईश्वर की इच्छा के अनुकूल आचरण का संकल्प और 
प्रतिकूल करने का निषेध । यह got विश्वास रखना कि ईश्वर रक्षा करेगा । उस 
इरम माधुयेमय की शरणागति प्राप्त करना ओर दीन भाव रखना । इन्हीं 
उपायों में पारतन्त्रय, निभंरत्व, एकान्तित्व भौर सम्बन्धञ्ञानित्व भी सम्मिलित 
माने गए हैं। 


हाँ इमने संक्षेप में उन मान्यताओं को ही प्रस्तुत किया है जिन्हें वष्णवमत 
की स्वीकृति प्राप्त है । बैष्णवमत का समस्त उद्यम व्पक्ति में निहित उस भावराशि 
को प्रस्फुटित करने का है जो अर्घज्ञान एवं अहंकार के कारण प्रस्फुटित नहीं हो 
पाती है। इस प्रस्फुटन के बिना उसकी चेतना में व्याप्त अतृप्ति उसे संघर्ष, तनाव 
दबाव और परपीड़न के मार्ग पर ढ़केल देती है। जब कुछ व्यक्ति स्वयं की afer 
के लिए अन्य लोगों की उपेक्षा करते हैं या इन्हें अपनी तृप्ति का उपकरण मानने 
लगते हैं तो वे दूसरों को भी बाध्य करते हैं कि वे भी उन्हें उपकरण की तरह 
पानें | इस तरह इस संखूया-बहुल विश्व में संघषं और तनाव का बातावरण व्यक्ति, 
देश, समाज और बिश्व स्तर पर प्रारंभ हो जाता है। इस संघषे ओर तताव का 
कभी राजनैतिक-सामाजिक तो कभी आथिक-धामिक रूप होता है। कितु इन 
सारे रूपों के पीछे मूलतम कारण वही गतृप्ति होती है। जन्म ले चुके प्रत्येक 
ब्यक्ति को सुख, यश, प्रेम और सुरक्षा चाहिए । प्रदत्त सामाजिक, आर्थिक ओर 
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राजनी तरिक व्यवस्था ऐसी सक्षम नहीं है कि बह सभी ब्यवितयों में निहित इस 
अतुष्ति की'पूति कर सके । लिन्ह कुछ सीमा तक ag तृप्ति मिलती है बे यह 
स्वीकार हो नहीं करते कि उन्हें कुछ प्राप्त हुमा है क्योंकि उनके अहंकार ओर 
स्वार्थ की तुलमा मै ag नगण्य है । ऐसी स्थिति में सभी सघर्षशोल हो जाते हैं- बे 
भी जिन्हें कम प्राप्त है और बे भी जिन्हें इन कम प्राप्त व्यक्तियों से अधिक प्राप्त 
है। इस तरह ag संघर्ष एक असन्तुलन को अशांति को जन्म देता है। यह अशांति 
बेयकितिक स्तर पर तो प्रभावी होती ही है लेकिन सामूहिक स्तर पर कहीं अधिक 
प्रभावी होती है । सामूहिकता ही राष्ट्रीयता और जातीयता के रूष में प्रकट होतो 
है ओर इसका राजनीतिकरण होने पर यह युद्ध का कारण भी बन सकती है। 
युद्ध भी उसी अतृप्ति को पूर्ति के साधन रूप में आता है। १८ [तु भब इससे 
भी लक्ष्य प्राप्त नहीं होता तो शांति और समझौते की चर्चा प्रारभ की 
खाती है । 


प्रश्‍न पूछा जा सकता है कि शांति क्या है? क्या संघर्षह्वीनता या दुद्धहीनता 
शांति है ? शायद नहीं । शांति कहते ही हमारे मन में एक ऐसी सन्तुलित, आाकोश 
दयौर तनाबरहित प्रेमयुक्त स्थिति का क्षामास होता है Se मन में धीरे-धीरे ठंडी 
हवा बहने भगी हो जो तृप्ति का अनुभव करवाती हो । वैयक्तिक स्तर पर इस 
सन्तुलित-प्रेमयक्रत स्थिति को शांति माना जाय तो बिश्व स्तर पर इसका म्या 
स्वरूप होगा, यह प्रन उपरता है | प्राय: विश्वशांति को qagtaar या निःशस्त्री- 
करण के सन्यभं में ही समझा जाता है जो सही नहीं है । युद्ध न हो कितु पुढ कौ 
चमकी या दबाव हो सकता है । अथवा कुछ ऐसे अप्रत्यक्षा बंधन हो सकते हैं बो 
दो राष्ट्रों में लगाए गए हॉ । दूसरे को अपनी तृप्ति का उपकरण लब तक व्यक्ति 


दे a मा 
एव देश के स्तर पर माना जाता है तव तक वैयक्तिक शांति हो या बैश्विक शांति 


५ 


हो, सपलब्ध नहीं हो सकतो । 


प्रश्न यह है कि व्यक्ति को कैसे यह अनुभूति हो कि दूसरे भौ उसी की तरह 


हे? विज्ञान ने निश्चित रूप से बेशुमार अनुसन्धान-आ विष्कार किए हैं कितु अभी 


तक बहू ऐसा कोई फप्सुल नहीं बना पाया है जो व्यक्ति में इस तरह की अनुभूति 
उत्पन्न कर सक्ने । इस अनुभूति के बिना उसकी क्रिया में परिवर्तन नहीं भा सकता। 
दस स्थिति में घमं से ही अपेक्षा रखी जा सकती है । यह पहले ही कहा जा चुका 
दै कि वैष्णवमत अनुभूति मूलक घम है । तकं, बुद्धि और ज्ञान से बहकर शावती | 
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ही इसकी स्वीकृति है । ag धर्म व्यक्ति को आनंद का. पीयूषपान करवाने मैं 
समर्थ है । चाहे उसका दास्य, सख्य, वात्सल्य, मंत्री या दांपत्य कोई भी रूप क्यों 
त हो । जहाँ व्यक्ति दुसरे की पीडः को, उसके दुःख को अपने दु.ख जैसा मानते 
लगे, वहाँ ही वैषणवभाव है । जब सभी लोगों के बारे में यही भावना रखी जाएगी | 
तो इसका सामूहिक खूप ही विश्व शांति कहा जाएगा । विश्व शांति को राजनी-- 
तिक या सामाजिक अथवा आथिक रूपों में वर्गीकृत करके देखना उचित नहीं कहा 
जा सकता है क्योंकि इन सबके मध्य मनुष्य ही तो है । उसकी तृप्ति से ही तो आनंद 
की. रस की निष्पत्ति होगी । ऐसा हो सके इसके लिए एक के लिए अन्य को और 
अन्य के थिए एक को एक दूसरे का सहभागी बनाना पडंगा । बैंष्णबमत में यही 
सहभागिता ' रास ' हे । ? जहाँ ` रास ' है वहाँ आनंद है, शांति है, चाहे |g) 
व्यक्ति के स्तर पर हो या देश अथवा विश्व के स्तर पर । । 


दर्शन विभाग - एस. आर्‌. व्याप्त >> 
सुश्वाडिया विश्वविद्यालय = 
उदपपुर- ३११००१ 0, 
(राजस्थात ) 


टिप्पणियां ; 


f १. H. A. Skinner, The Meaning of Life, p. १७३ | 

२. John Hick, The Philosophy of Religion, p. १६२. 

(IT Ed.) 

1 3. S. Thomson, Beyond Science, p. २३१. 

¥. Radhakrishnan, Indian Philosophy, Vol. II. pp. ६५९-६२ 

4. 5. N. Dasgupta, History of Indian Philosophy, Vol. III 
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धर्म का क्षेत्र 


छोटे से छोटे प्राणी के लिए भी जीवन विविधतापूर्ण है । बाहरी स्थितियाँ 
के विस्तार पर जीवन की प्रक्रिया ब्याक रूप से fade करती है। किसी भी 
दिशा में अति हने पर उसे नियति या भाग्य पर छोड़ दिया जाता है। प्रत्येक 
जीव मन की असख्य झाधनाओं एबं संदेहों से मुक्त रहता है । प्राणी न केवल 
तात्कालिक आवश्यकताओं की पूर्ति करता हैं तथा न ही सामने आये संदेहों एबं 
कठिनाइयों पर विजय पाता है बल्कि ag भविष्य की आवश्यकताओं की पूर्ति की 
भी ब्यवस्था करता है तथा अपनी वंशपरम्पता की निरंतरता के लिए शिशु की 
कामना करती है । जीबन की यह विविधतापुर्ण प्रक्रिया कई समायोजनों पर 
निर्भर है तथा न ही इन समायोजना का कहीं अंत है । इन समायाजनो के लिए 
विस्तृत तथा गहन मार्गदर्शन, निर्देशन तथा दिशा-संक्रेत अत्यंत आवश्यक है तथा 
इस मांग दर्शन के अभाव में मधुर सम्बंधों की अपेक्षा नहीं की जा सकती दै । 


जब इस धरती पर मातब जाति के जीवन निर्वाह के साहसी एवं खोजे 
प्रयत्नो का सर्वेक्षण किया जाता है तो मागंदर्शत के दो महूरवपूर्ण एवं कतिकारी 
तरीके स्पष्ट दृष्टिगोचर होते हैं । जीबन जोते की जिस कला को भूतकाल में 
सफल माता गया है या कहा गया है उप्ती मागं पर जीवन को अप्रसर किया 
जाय । इस स्थिति में भविष्य पर कोई विचार न किया जाय, या भविष्य के 
कार्मे-कलापो को इस सजगतापूर्वक कल्पना के सहारे आगे बढ़ाया जाय कि परमः 
शक्ति के क्या क्या आशीर्वाद प्राप्त हो सकते हैं तथा किन किन भशुभ कार्यों का 
निवारण करना है या उन पर काबू पाना है | दूसरा तरीका भविष्य को प्रज्ञा कै 
सहारे जात कर वर्तमान में ऐसे सुधार लाने का है जितके आधार पर वर्तमान 
भविष्य से संगत रीति से जोड़ा जा सके । पहला तरीका सहज प्रवृत्ति पर 
आधारित है । जब कि दूसरा बुद्धि पर । सहज प्रवृत्ति भविष्य के प्रति कभी 
सापरघाइ नहीं रही है बरन्‌ वह मातव को भूतकाल के अनुभवों तै भविष्य में 
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विविधताओं का सामना करने के लिए तैयार करती है पर साथ ही ag भविष्य 
की रूपरेखा पर भी कोई विचार नहीं करता है । 


इसमें यह विश्वास जुड़ा हुआ है कि सांसारिक व्यवस्थाओं का FE By 
अविच्छिन्न रूप से चलता ही रहता है तथा एक बार जो व्यवस्था सफल हो गई 
बही सदैव के लिए उ1यूत रहेगी । इसके बिपरीत प्रज्ञा भूतकाल के तत्त्वो को 
भलती नहीं है तथा मात्र बृद्धि ही यह संगत देती है कि भविष्य में क्‍या होते 
वाला है ? सहज प्रवृत्ति भविष्य के प्रति सजग नहीं है, जब कि बुद्धि भविष्य के 
प्रति सजग है । 


मापसी समझ aa तथा सहज प्रवृत्ति ये दो कारक सांसारिक कार्यों के 
संचालन में अपनी महत्त्वपूर्ण भूमिका निभाते हैं इन दो कारकों के बीच कई 
परिवर्तनीम तरीके या क्रम आते हैं जो मूलतः स्थायी नहीं है तथा एक या दुसरी 
भर मुडते या रुख लेते पाये जाते हैं । यदि एक वार ag प्रश्न उठा कि काम 
क्यों किया जाता है ? तथा किन उद्देश्यों या लक्ष्यों को दृष्टिगत रख कर काम 
किया जाता है? तो पूर्ण प्रज्ञा या बुद्धि या प्रकाश की स्थिति में विश्वास नहीं 
किया जा सकता । इसके दूसरी ओर, gfe कार्यों के औचित्य के स्पष्टीकरण पर 
आग्रह्‌ न किया जाय तया रीति रिवाजों के अंध भक्त बन जाय तो व्यवहार 
तत्काल ही रूढ या परिवर्तन होने या लकीर पीटने के समान हो जायेगा तथा यह 
व्यवहार किसी भी पशु के समान सहज प्रवृत्ति जन्य होगा, जब तक कि चारों 
भोर के वातावरण में अप्रत्माशित झटके या स्थिर वस्तुओं में परिवर्तनं आवश्यक 
त हो जाय या वे परिवर्तन को उद्यत न हो जाय | 


बुद्धि का अपरिहार्य फल घमं है । कोई ag नहीं पूछता कि धर्म का जन्म 
केसे हुआ या धमं कसे अस्तित्व मे आया और किस काम के लिए या उद्देश्य के 
लिए आया ? इससे घमं के विकास पर विचार को टाला जा सकता है यद्यपि 
यह्‌ विकास पर बिचार पारम्परिक रोति से नहीं हो सकता । कोई बच्चा, जिसे 
कोई काम सम्पन्न करने को कहा गया है, पूछता है ” माता जी ! मुझे यह काम 
क्यों करना चाहिये ? ' यह प्रश्‍न ही धमं की ओर से आंख मूंदते वाला एक 
प्रारम्भिक कदम है । एक प्रश्‍न दूसरे प्रश्‍न को जन्म देता है । जब कायं करने कै 
EE: पूछने की शुरुआत होती है तो रुकने को कोई सम्भावना नहीं लगती है| 


_ जेंब तक कि स्वयं जीवन का ही उद्देश्य ज्ञात न हो जाय । अन्य प्रश्‍त कि - काय 
` कैसे होता है या यह किससे बना है? विज्ञान की ओर मुडने को प्रेरित करते हैं 


त्यला पह aa कि पके बर मेक सहऽ का हि यहीं बे 2 ; 
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बआलोचनाहमक दशंन-शास्त्र कें बध्यवम को शुरुआत होली है।यह प्रश्‍न कि 
४ यही क्यों किया जाय ? नेतिक उद्देश्यों या मूल्य के संदर्भ में हीं पूछा जाता है 
हया ऐसे प्रश्‍न का अन्तिम रूप से ब्रम द्वारा ही उत्तर दिया बा सकता है | 


मानव के अस्तित्व के अंतिम उद्देश्यों को जानने के लिए ही मानवीयं 
gaat के रूप में तथा शाश्‍वत मूल्यों के संदर्भ में जीवन ब्यंवंह्ार को संचालित 
करने के लिए घर्मे का विकास हुआ । इस प्रकार के उद्देश्य कें साथ इस प्रकार 
कौ उपज धमं अब तक के मानवीय प्रयत्तों के रूप में ब्यापक समन्वय का अभिन्न 
कारक बनना चाहिये । अन्य किसी भी क्षेत्र में मानव ने इतनी प्रगति नहीं की 
है और न ही जीवन के प्रत्येक कार्य को इकाई के रूप में संगुत्थित करने के लिए 
मानव ने साहस के साथ कार्य ही छिया है । धमं से जुडे दो महत्त्वपूर्ण प्रश्‍न “ मैं 
यहाँ कैसे हु ?” तथा किस उद्देश्य या कार्य के लिए? तथा “इप उद्देश्य को मैं 
कैसे प्राप्त कर सकता हूं ?” सिद्धांतों तथा अनुभवों के क्षेत्र में सुदूर उड़ाने भरने 
को, विचार विमर्श करने को प्रेरित करते हैं । मानव को बहुत कम जानकारी है 
या काफी जानकारी उससे aarafad या अलाभप्रद है । दुसरे शब्दों में, काफी 
सूचनाएं मानव के लिए निरर्थक है । 


पहला प्रश्न कि “ मैं यहाँ केसे हूं था किस उद्देश्य के लिए!” बिना 
विश्व के व्यापक ज्ञान, उसकी उत्पत्ति तथा उसके पक्ष-विपक्ष को जाने कठिनाई 
से ही उत्तर दिया जा सकता है । ये बार्शनिक समस्याएं है पर यदि दशंनशास्त्र 
बिना विज्ञान के dad में विचार करें तो ऐसे दर्शनशास्त्र पर सम्भवत; श्रद्धा नहीं 
हो सकती या ऐसे दर्शन शास्त्र को सम्मान की दृष्टि से नहीं देखा जाता । प्रत्येक 
धमं दर्शन से जुड़ा हुआ है तथा आधार पाते के लिये, उस धमं एवं दृष्टिकोण की 
प्राप्ति के लिए तत्त्वज्ञानियों की और दृष्टिपात करता है । ज्योंदी धर्म अपने समय 
के प्रवुद्ध विचारको की राय से दूर हटता है तो वह अपने को अनिश्चय की 
स्थिति में पाता है । वह समय की आवश्यकताओं के अनुरूप सजीव एवं उपयोगी 
सिद्धांतों की अपेक्षा पुराना सम्प्रत्यय या बिचार बन जाता है । यदि उलझनपूणं 
स्थितियों का वैज्ञानिक तया दार्शनिक धरातल पर तालमेल नहीं हो सके तो नई 
पीढी की दृष्ट से धर्म भाग्य से अधिक कुछ नहीं हो एकता । सुझबूझ वाले 
व्यक्तियों एवं संवेदनशील geal में तालमेल के प्रयत्न सदेव होते रहेंगे | संतुष्ट 
करने वाला धर्म वैज्ञानिक तथ्यों तथा स्वीकृत दार्शनिक सिद्धांतों में मधुर 
सम्बंधों का जनक बनना चाहिये एबं इस तालमेल से शक्ति एवं साह्य 
बढ़ता चाहिये : 
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दर्शन, घर्म एवं विज्ञान तीनों का समन्वित पाठक्रम आश्चर्यजनक एवं 
महान्‌ उपलब्धियों की प्राप्ती कराने वाला हो सकता है तथा किसी नी अनृणासन 
की कमी को दूर कर सकता है | यदि इस प्रकार के विचार विमर्श से सामान्य 
बैचारिक पृष्ठभूमि की रचना होती है तो बहु विज्ञान या दर्शन के क्षेत्र में कोई 
गड़बड़ी या उलझन पैदा नहीं करेगौ । फलतः विज्ञान तथा दर्शन को अपने सिद्धांतों 
में संशोधन करने की आवश्यता नहीं होगी । प्रञ्ज एनं धर्म, दर्शन तथा विज्ञान से 
रे नहीं है बहिक लाभदायक रूप से उन्हें मार्गदर्शन करते हैं । तस्वज्ञान से गलत अथ 
लिया गया है, जब कि प्रज्ञा एवं धर्म ने सभी आध्यात्मिक परम्परां तैयार की हूँ 
वैतिक विकास किया है । ऐतिहासिक आंशिक विकृत रूप में धर्मे केवल पूर्ण मानब - 
के लिए ही सार्थक हो सकता है पर उसका मागदर्शन सभी सत्य के प्रेमी एव 
निष्कपट व्यक्तियों को मिलता बाहिये । 


निश्चय ही धमं सदेव हो दर्शन से कुछ अधिक व्यापक रहा है । दूसरा प्रश्‍न 

है-' मैं जीवन के लक्ष्य को कसे पा सकता हूं ?” प्रश्न हो उडान या विचार के 
क्षेत्र से कर्म के क्षेत्र में लाता है । सभी महान्‌ धर्म मनुष्य के भाग्य पर बिचार 
करते हैं तथा घोषणा करते हैं कि बिना प्रयत्न किये जीवन के उच्च उद्देश्य प्राप्त 
नहीं हो सकते । हम क्या होंगे ? या हम कपा बनेंगे ? यह अंततः इस पर निर्भर 
करता है कि इम आज क्या हैं या हमारी अंतरात्मा केपी है? चरित्र तथा कार्य 
एक दूसरे से प्रभावित होते हैँ । हम क्या हैं? ag इससे निश्चित किया जाता हैं 
कि हम बया कर रहे हैं ठीक उसी प्रकार जैसे कि हम जो करते हैं उसी से हम 
क्या हैं ? यह धारणा स्पष्ट होती है । इर सहज कार्य अपना संकेत, छाया या 
प्रभाव चरित्र पर छोडता है । इसलिए सभी मानवीय क्ियायें तथा संस्थाएं जो 
उन कार्ये व्यवहारों को संरक्षण तथा दिशा-निर्देश देती हैं, धमे के क्षेत्र में समा 
बिष्ट की जाती हैं। मानवीय जीवन के सभी पक्षों पर धर्म उद्देश्यों के साथ 
जुडा हुआ है | पालने से शमसान तक गिरते, उठते, खाते, पोते, उठते-बँटते, प्रगति 
या पतन के समय समर्पित व्यक्ति घमं से मार्गदर्शन पाने को अपेक्षा करता हैं। 
धर्म को नैतिकता से पृथक्‌ नहीं किया जा सकता । सभी मानवीय क्रियाओं का 
नैतिक पक्ष होता है । महान्‌ आध्यात्मिक परम्परायें लम्बे समय से नेतिक मूल्यों 
। पर आग्रह करती रही हैं जिससे शिक्षार्थी एक पवित्रात्मा बन सके । एक ब्यवित 
न्यूनाधिक रूप से प्रत्यक्ष या मप्रत्यक्षतः अपने ही साथी के कल्याण को प्रभावित 
BL सकता है। 
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विज्ञान तथा दर्शन की अध्ययन हेतु अपनी अपनी विधिर्या हँ तथा दोनों का 
एक विशिष्ट समय में अपना अपना पर्यावरण होता है। यह पर्यावरण आज के 
धमं के साथ तालमेल बिठा लेगा; ag कठिन है । न केवल इतना हीं, बल्कि बह । 
धर्म का आक्रामक बन जायेगा तभी मानवीय प्रज्ञा एक कठिनाई का सामना | 
करती है।इस प्रकार धर्म का क्षेत्र विज्ञान या दर्शन गे प॒थक्‌ नहीं माता जा... 
सकता । वास्तविकता ag है कि घर्म, विज्ञान तथा दर्शन एक दूसरे को प्रभावित | 
करते हैं। हाँ, we सम्भव है कि 


| 
| 
| 
| 
| 
| 


कै उनका प्रभावित करने का तरीका समन्वित न | 
हो ! किसी भी एक या अन्य दो के साथ मधुर संबंध बनाने की अपेक्षा की जाती 
है। आज विश्व में विज्ञान, घर्म तथा दर्शन में समन्वय की मइती आवश्यकता है। 
तीनों के सिद्धांतों या निष्कर्षो को एक स्थान पर रखने से काम चलने वासा नही 
है बल्कि अध्ययन को आगे बढ़ाने के लिए एकीकृत तरीकों का विकास किया 
जाय ऐसा करने से ही वैज्ञानिक विधि या पांडित्य के प्रति दाशेनिक का 
व्यार तथा अन्तिम सत्यों के लिए धामिक प्रतिबद्धता का अनुसरण होया। “a 


तकनीकियों से सम्बन्ध रखे | यदि ऐसा हुआ तो बृहत्‌ स्तर पर समग्र परिवर्तन हो \ 
जायेगा जिससे उद्देश्य के ओझल होने का डर सामने आ सकता है, और त इसका * 
यही मतलब है कि सभी क्रियाकलाप प्रार्थना, हवन, शास्त्रोक्त विधि एवं संस्क्रारों | 
की आड में दब जाय । यहाँ धमं फिर अपने उद्देश्य से दूर सन्देहं से घिरा हुआ | 
लगता है। इसका सीधा सा मतलब है कि किसी भी प्रकृति का मानवीय प्रयत्न 
बाहरी संस्कारों द्वारा सामने लाया जाता है भौर इसके दूसरी ओर किसी भी ' 
तकनीकी ज्ञान या यांत्रिक कौशल से संयोजित किया जाता है । न केवल नियंता fs 
भाग्य द्वारा चरित्र पर प्रभाव डालने में असफल रहता है afew काम के क्षेत्र से | 
जुडे व्यक्तियों को भी प्रभावित करता है तथा ये संशोधन अंततः भाग्य | 
को प्रभावित करते हैँ । सभी कार्यों के प्रभाव की जांच करने का कारये 

धर्म का है । यह आवश्यक है कि योग्य निर्णय बताया जाय, अशुभ | 
स्थितियों का परिष्कार किया जाय । जब धमं दैनिक जीवन तथा 

व्यावहारिक कार्यो की ओर मुड्ता है तथा उन्हे अपने क्षेत्र से परे बताता 

है तो कार्य के सम्मुख स्वयं अपनी अनुपयुक्तता स्वीकार करता है, जीवन के | 
मार्गदर्शन के रूप में उसका कार्य समाप्त हो जाता है। चूंकि धर्म को पूर्व-स्वी कृत 
उद्देश्यों को पूर्ति करनी है अतः वह मानव को उसके जीवन में हुर कदम पर 
वागे दर्शन करने को प्रतिबद्ध है । इस कार्य के लिए बह कई शक्तियों के साथ) 


बहा तक्‌ Mri फिस दी जामुन IES, ॥ Haridwar 


इसका अनिवार्यत: यह्‌ अर्थ नहीं है कि धर्म प्रत्येक मानवीय क्रिया की | 


: ea: को उनकी सम्पत्ति तथा सुरक्षा की पार्टी कद्यना०कातावैं॥ह ज की य 
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यावहारिक रूप में धर्म तथा सरकार का इस प्रकार का संबंध असंतोष- 
अनक पाया गया है। यही बात आध्यात्मिक मल्यों के एभा दही जा सकती 
है। कुछ स्वस्थ मष्तिष्क बाले विवेकी प्रबुद्ध जन घन तदा शक्ति को चमक-दमक 
& प्रति उदासीन पाये जाते हैँ रब कभी ये राज्य की नीतियों पर नियंत्रण कर 
सकें तब उन्होंते इन्हें ठोक से सही रूप में समझ लिया हुआ होना चाहिये । आध्या- 
त्मिक मार्ग-दर्शन के बजाय ये नियोजित राजनीतिज्ञ सम्पत्ति धारी भूस्वामी बन 
जाते हैं । परिवर्तन के प्रति अविश्वास तथा सामान्य प्रकाश का डराने वाला 
अंश या पक्ष अज्ञात में आदमियों को पकड़े रखता है तथा राष्ट्र को वन्घक के aT 
में निष्क्रिय रखता है । दुःख की स्थिति तो यह है कि धर्म के प्रकाश में नी तियों 
का निर्धारण नहीं हो रह्हा हे तथा न ही नीतियाँ दिशा-संकेत या मार्गदर्शन पा 
रही हैं | धर्म तथा सरकार के बोच प्रत्यक्ष की अपेक्षा परोक्ष सम्बन्ध बनते 
चाहिए। धमं का ही काम है कि वह मानव के हृदय तथा मस्तिष्क में सत्य के प्रति 
आग्रह एवं प्रेम, न्यायपरायणता तथा प्रेम भरे, आदमी प्रवुद्ध बने, सही रूप से 
ऊपर उठे, उन्नति की ओर बढे, वे स्वयं अपने साथियों के हित में कानून बनाये, 
अपनी नागरिक संस्थाएं कायम करें तथा इनमें धर्म का कोई हस्तक्षेप न हो। पर 
जय एक प्रबुद्ध जन को क्षणिक शक्ति मिलती है तो ag सबसे छोटा तथा आसान 
रास्ता लैने का लोभ नहीं छोड सकता । मानव हृदय उसकी आँखों से परे हो जाता 
है तथा वह सीधा नागरिक प्राधिकरण की ओर अन्मख होता है । ऐसी स्थिति में 
धर्म मानव हृदय में आंतरिक प्रकाश का आनन्द भरने की अपेक्षा शीतल हो जाता 
है तथा औपचारिक शास्त्र-सम्मत विधियाँ थोपी जाती हैं 


जब तक मानव छोटे कबीलों में रहता आया है अपने सदस्यों की रुचियों 
वया क्षमताओं में समानता थी, निकट साहचर्य के समय भी हानि नहीं हुई- यहाँ 
तक कि कई बार वे अपने ही हाथों में राज्य या धर्म की शक्तियां देखते थे । 
मानव विकास के सोपानों में कुछ fn तक, इस स्थिति से छटकारा सम्भव 
नदीं था । परतु आधुनिक महान राष्ट्र के नागरिकों को रुचियों, शिक्षा, प्रकृति” 
दत्व क्षमता तथा उद्यम में विविधता धमं तथा राज्य को असहनीय बना देते 
घम का पवित्र कार्य है कि वह समग्र मानव जीवन में उद्देश्यों को प्राप्ति के लिए 
कदम कदम पर मार्गदशन उपलब्ध करें । यह पूर्व में इस तरह की कही गई बात 


का विरोष नहीं है | मं की व्यापकता ही राज्य के संकुवित उद्देश्यों के साथ 


सक्कर एवं उलझनकारी स्थितियाँ प्रस्तुत करतो हैं । राज्य का प्रमुख काये अपने 
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T. का क्षेत्र ४1७ 
कर्मचारियों या व्यक्तियों के विवेकहीन हूर: शेप से मुक्ति दिखाना है । इसके बिना 
वे देनिक जीवन में प्रयन्ता की जगह कठिनाइयाँ अनुभव करेंगे तथा जीवन का 
उद्देश्य पूरा नहीं कर पायेंगे । प्रजातां्रिक सरकार में इन कयो को यों स्वोकोर 
किया जा सकता है कि वहू अपने नागरिकों के भौतिक कल्याण, शिक्षा-स्वास्थ्य 
विकास एवं संतुलित भोजन का उत्तरदायित्व स्वीकार करें । व्यक्ति में धमं की 
अपेक्षा राज्य की रुचि अधिक मर्यादित हो गई है। धर्म का प्रबंध मनप्य की 
अंतरात्मा से है तथा राज्य उस मनुष्य के सामान्य ब्यवष्ठार से जुड़ा am है । 
ad उसके अस्तित्व पर विचार करता है; राज्य शमय तया स्थान दोनों की दृष्टि 
से सीमाय निर्धारित करता है तथा धर्म राज्य की अपेक्षा aia के जीवन में 
अधिक व्यापक तथा निकटता सै प्रवेश करता है , 


पुरानी कहावत के अनुसार ag राज्य सबसे अच्छा है जो कम से कम शासन 
करें। इस दृष्टि से राज्य के कानून भी कम से कम हो वे सुनिश्चित तथा स्पष्ट हों' 
आदर्श के रूप में वे इतने कम हो या बे मात्र इतने ही हों कि जिनके 
बिना काम ही न चल सके तथा नागरिकों के जीवत तथा संपत्ति की 
सुरक्षा के लिए अत्यन्त आवश्यक हों, उनका उल्लंघन स्वीकार न हो तथा उल्लंघन 
करने पर सुधार की दृष्टि से कड़ी प्रजा की ब्यवस्या हो । एक ऐसा कानून नो किसी 
की मानवता को परे धकेल दे, मानवता का अपमान करें, कातूत नहीं कहा घाना 
चाहिए । इसके विपरीत कानून को जीवन के प्रत्मेक क्षेत्र में वहां तक सही रूप में? 
सही दिल से योगदान करना चाहिए नहाँ तक नैतिक तथा आध्यात्मिक मूल्य धनु- 
मति देते हों । प्रयत्न क्रिया जाया चाहिए कि छोटी छोटी बारीकियों के नाल या 
भूल-भूलेया में कहीं कानून का मन्तब्य स्पष्ट या दोंषपूर्ण न बन जाय | धार्मिक 
आदेश इस अथं में कानून नहीं बनता चाहिए कि उनका उल्जंघत किसी नोपचारिक 
अधिकारी की ब्याख्या द्वारा सजा का प्रावधाय करता है। सभी बमं स्वीकार करते 
हैं कि कानून अभिन्न रूप से स्वतः एबं सहज रूष में मानवीय पक्ष को भोर, पापों 
या अधमों पर विचार स करते gq भागे बढते हैं । तैतिक्ष विधि-विधात नागरिक 
कानूनों के समान नहीं माते बाते हैं, न wah समान दंडाज्ञा ही दी याती है, क्योंकि 
प्रतिशोध निश्चित तथा अपरिद्वायं है । बड़ों की मा माता पिता की आज्ञा न मानने 
पर नागरिक कानतों में कोई दंडाज्ञा का प्राबधान नहीँ है । ब्यक्ति हो 


विवेक से बह निश्चित करता है कि धर्म का कोतसा व कितना उपदेश ag 
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मानता है, धारण करता है तथा कितना व क्रिस सीमा तक यहु मानने से इन्कार 
1 


कर संकता है । 


ह्म का तात्कालिक सन्दर्भ मनुष्य की अन्तरात्मा सै है णो उसके भावी 
प्रारब्ध को या कार्य-प्रणाली को निश्चित करता है । यद्यपि ag स्वीकार करने के 
पर्याप्त आधार हैं कि वेधानिक या अन्य बाहरी दवावों पर जो कुछ किया जाता हैं, 
चरित्र या प्रकृति को प्रभावित करने में असफल नहीं हो सकता | सहज एवं मुक्‍त 
वरीयता का अभ्यास नैतिकता की रचना में उसका अपना अनोखा प्रभाव छोड़ने में 
अधिक प्रभावी होता है । धर्म का उद्देश्य सबसे अच्छे रूप मे तब प्राप्त किया जाता 
है जबकि ay अपना मागदशक प्रकाश जीवन-पथ के हर मोड पर तथा पेचिली 
स्थितियों में फैलाता है तथा व्यक्ति को अपनी इच्छानुसार उन्हें मानने या न मानने 
के लिए cada छोड देता है। समय-समय पर कुछ निश्चित तरीकों से उपयुक्त 
आदेश देकर राज्य अपनी भावश्यकताए पूरी कर लेता है तथा नागरिक इन आदेशों 
को मानने के लिए बाध्य होता है। इस प्रकार राजाज्ञाओं का पालन अनिवाय॑ होता 
है । घमं तथा राज्य के इन कार्यों का समन्वय किसी भी ब्यबित को भ्रम में डाल 
सकता है, जो भगनाशा तथा असन्तोप का कारण बनता है । इस प्रकार एक ओर 
तो धामिक जीवन मात्र औपचारिकता बन जाता है तथा दूसरी ओर वैधानिक 
कानूनों की कठोरता में शिथिलता आती है क्‍यों कि एक कानून के भंग होने पर 
उसकी कमी को दूर करने के लिए दूसरा कानून बनाया जाता है तथा यहु शृंखला 
अन्तहीन बन जाती है एवं फल यह होता है कि उनका कठोरता से पालन करवाना 
असंभव हो जाता है। 


राज्य ही जीवन, बाहरी सुरक्षा तथा स्वायित्व प्रदान करने का उत्तरदायित्व 

aga करता है । राज्य के इस आश्वासन के बिना मानवीय जीवन कष्टपूर्ण a 
सकता है, परिपक्व नहीं होता एवं फलफूल नहीं सकता है । राज्य द्वारा प्रदत्त 
अधिकारों, सीमाओं एवं क्षेत्रों के सन्दर्भ में मानवजीवन को धर्म आध्यात्मिक दृष्टि 
Es: करता है जिसमें मनुष्य धामिक शासन में अपनी क्षबताओं के श्रेष्ठतम शिखर 
पर पहुंचता है । विज्ञान किसी भी स्थिति का बारीकी से विधिवल्‌ अध्ययन, करता 
है पर वह पूर्ण विकास की सम्भावताओं का संकेत दृढतापूर्षक नहीं करता हैं। यह 

_ दर्शन-शाल्र का काम है कि ag वैज्ञानिक ज्ञान का अन्तिम या शाश्वत वास्तर्विक” 
` ताओं से सम्बन्ध जोड़े तभा मानवीय मूल्यों के सन्दे में इसके महत्त्व की grad! 
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की खोज करें | जब वह अथे लगाने से आगे बढता है तो जीवन की राहू बन जाता 
है; जब सर्वोत्कृष्ट क्षमताओं तक विकसित होने का साहसी कार्य वह पुरा करता 
है तो दर्शन पर धमे से पृथक्‌ विचार करना अति कठिन है। धार्मिक दर्शनशास्त्र तथा 
दार्शनिक धमं पर विचार-विमर्श करना मानव का अति महत्त्वपूर्ण तथा उच्च श्रेणी 
का साहसपूर्ण काये रहा है। जोवन के अन्तिम सत्य की खोज कै प्रयत्न में विश्व- 
ज्ञात का सर्वेक्षण किया गया है तथा इस प्रकार बनी धारणाओं के आधार बर 
जीवन व्यतीत करने के लिए मानव ने मार्गदर्शन पाया है । ऐक्य के लिए, मधुर 
सम्बन्धो के स्थायित्व के लिए संघषं क्रिया गया है, तथा सभी क्रिया-कलापो को 
दिशा निदेश feat गया है! सिद्धांत तथा व्यवहार के समन्वय या श्रेष्ठ एकोकरण 
के लिए पूरजोर प्रयत्न हुए हैं। मातव की यही अब तक सर्वोत्कृष्ट एबं व्यापक 
उपलब्धि है। 


बिचारको के एक सम्प्रदाय के अनुसार स्वानुशासित मानव ने ही दर्शत तभा 
धर्म की रचना को है। मानव की असंगतियां या कमजोरियां दूर करने के लिए 
मानवीय प्रयत्नो के रूप में उसका उत्साह समाप्त नहीं gar है । उनका विश्वास है 
कि मनुष्य के दैनिक कार्य के व्यवहारों के चारों भोर जो भालोचनाए या कमियां 
दीखती हैं, वे दुर नहीं हो पाई हैं। ये कमियाँ दो प्रकार की हैं- एक भोर तो 
समस्या से जुड़े तथ्यों की सावधानी से खोजबीत किए बिना शीघ्रवा में त्रूटिपूर्ण 
निष्कर्ष निकालने का डर है । इस प्रकार ताकिक नाधार पर किसी के सोचने 
विचारने को प्रद्धिया समाप्त करना है तथा वैकल्पिक अर्थ पर विचार करते से 
बांखें मूंद लेना है तथा इसके दूसरी ओर जीवन पर facie क्रिया-कलापों का 
भार लाद देने का मोह है । यह विचार कितना भ्रम पेदा करता है कि चरित्र या 
प्रकृति के निर्माण में समाज को विच्छिन्न करते बाले तथा औबन को कष्टपूर्ण 
बनाने वाले घामिक रीति-रिवान अधिक प्रभावी होते हैं । waged पहला विचार 
इढ सतावलंबी बनाता है जो इसके पदा-बिपक्षा पर विचार करने से दिमाग भव- 
रद्ध करता है तथा दूसरा बिचार मात्र धामिक रीति-रियाडों के बाह्य आडम्बरो 
को जन्म देता है जो बिना उसकी बास्तविक मंशा बा इच्छा माते या डत पर 
विचार किए हाथों तथा जीभ (कर्म तथा बचन) पर नियंत्रण कर लेता है। कोई 
पा भी महान्‌ धर्म किसी एक या इन दोनों कमियों से मुक्त नहीं है। आधुनिक 


` दुनिया के लोकप्रिय धर्म पुराने विश्वासों रूपी कड़ी चादर से ढके हुए हँ जो 


भालोचनात्मक बृद्धि के मारे व्यम्न है तबा पाषाण युगीन घामिक रीति-रिबाओं 
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को भान अनुपयुक्त पाते हैँ । इतने पर भो, मह निष्कर्ष निकालना मूर्खता होगी 
कि कोई भी धर्म पूर्ण नहीं है तो बिना aa के भी काम चलाऊ जीवन-~यापन किया 
जा सकता है या उससे भेद कर पाना कठिन 21 यदि धर्म छोड़ दिया जाता है तो 
जीवन को नियंत्रित करने के लिए कोई बन्धन या बिधान नहीं है । ऐसी स्थिति 
में मन की अन्तर्ध्वंनि कर्कश या अर्थहीन हो जाती है तथा उसकी बाहुरी सभी 
विविध पर संयक्त आवश्यकताएं समग्र रूप से स्थिर हो जाती हँ) कार्ये के प्रति 
उदासीन नहीं हुआ जा सकता; धर्म की आलोचना सही नहीं जा सकती । इसलिए 
ag श्रेष्ठ उद्देश्यों की ओर अधिक निकटता एवं तत्परता से आगे बढता है जो कि 
बहुत पूर्व में सहज ही निश्चित हुए हैं । इस प्रकार विज्ञान, धमं तथा दर्शन का 
चोली दामन का साथ है पर जैसा कि बताया गया है धर्म दर्शन से कुछ अधिक 
है । हाँ, यहां धर्म शब्द शाब्दिक एवं रूढ अर्थे में न लेकर, व्यापक अर्थ में 
बिया गया है । 


राजकीय शिक्षक प्रशिक्षण - ममवालाल बाहेती 
महाविद्यालय 

बीकानेर- ३१४०० १ 

(राजस्थान ) 
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“ विढेहमुक्ति ” पर विद्यारण्य के विचार : 
एक नूतन अभिव्यक्ति 


aga वेदांत में चार प्रकार की मुक्ति मानी गयी है: जीवन्‌मुक्ति, सद्यो- 
मुक्ति, क्रममुक्ति और विदेहमुक्ति । जीवित पुरुष को कर्तापन, भोवतापन, 
सुखदु खादि अंतःकरण का ad ब्लेशों का उत्पादक होने से बंधन होता है । इस 
बलेशरूप चित्त के धर्म का जो निवारण है, उसे जीवतूमुबित कहते हैं, १ अथवा 
ण्ह वह स्थिति है जिसमें सम्पूर्ण अध्यास का भान तिरोहित हो जाता है, यद्यपि 
कि शरीर प्रारब्ध कमं के क्षय होने तक बना रहता है। ? सद्मो मुक्ति ज्ञान-प्राप्ति 
के तुरंत बाद ही मिल जाती है, जिसमें सम्पूर्ण कर्मों का नाश हो जाता है। यह 
भात्मज्ञात या शद्ध चैतन्य के साक्षात्कार का परिणाम है। ' “ यह उन च्या 
सियों को प्राप्त होता है जिन्होंने अपने को सम्यक्‌ दर्शन में स्थित कर दिया छ 
इसे ज्ञान-समकाल मुबित भी कहते हैं । क्रममुक्ति उन साधकों को मिलती है जो 
इस जन्म में आत्मज्ञान प्राप्त नहीं कर सके हैं और जिन्हें अपनी साधना के फलः 
स्वरूप देवयान के मागं से स्वर्ग में जाना पड़ता है जहाँ उन्हें सम्पूर्ण अज्ञान बधन 
से छुटकारा मिल जाता है। ^ 

विदेहमक्ति, याति शरीर नाश के पश्चात्‌ मुक्ति की प्राप्ति होने पर 
प्रारब्ध कर्म से भी छटकारा मिल जाता है । जीवन्मुक्त ही मरने पर विदेहमुक्त 
हो जाता है। ६ ag तभी तक इस संसार में बना रहता है जब तक कि शरीर गा 
छुटकारा नहीं मिल जाता । तत्पश्चात्‌ वह ्रह्मकत्व को प्राप्त हो जाता है । 
Sa प्रकार विदेहमुक्ति अज्ञात के समी प्रकारों से आत्मा की पूर्ण स्वतंत्रता को 
अवस्था है (अविद्यास्तमयो मोक्षः) । यह आत्मा के पूर्ण प्रकाशन की स्थिति है 
(केवलेनैवात्मनाविभंवति) । ¢ कठोपनिषद्‌ (४/१५) में इसी विदेहमुक्ति को 
लक्ष्य करके कहा गया है कि जिस प्रकार शुद्ध जल को नज जल में मिलाने पर 
शुद्ध हो जाता है, उसी प्रकार द्रष्टा की आत्मा (विदेह मुक्ति मिलते पर) शुद्ध 
चेतन्य मे एकाकार हो जाती है । 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक ४, सितम्बर, १९८८ 
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परंतु विद्यारण्य 3 का मत उपर्युक्त शास्त्रों के मत से भिन्न हे क्योंकि मे 
विदेद्वमक्ति की एक नयी व्याख्या प्रस्तुत करते हैं । प्रस्तुत निबंध में सेरा सहश 
इसी मत का प्रतिपादन करना हे । णो मरने के पश्चात्‌ विदेहमुमित मानते हैं, उस 
विदेहमुक्ति पद में ' देह ' शब्द से सम्पूर्ण देह (भूत, बर्तमान एवं भायो देह) का 
बोध होता है । सकल देहू की निवत्ति तो मरणोपरांत ही होती है । परंतु बिल्या- 
रण्य स्वामी विदेहम्‌षित पद से तात्पर्य केवल भावी देइ को निवृत्ति से मानते हैं 
(भाविदेइ मात्र विवस्योच्यते) । इसके समर्थन में वे ag तक प्रस्तुत करते हैं कि 
भावी देहू का आरम न होने के लिए ज्ञान सम्पादन किया जाता है । ag वर्तमान 
प्रारीर जिसमें हम आत्मज्ञान प्राप्त करते हैं, भूत कर्मों का परिणाम है।इस 
बर्तमान देहू का तो ज्ञान होने के पूर्व ही आरंभ हो चुका है, saga ज्ञाव से भी 
वर्तेमान शरीर का तिवारण संभव नहीं है । वतंसान शरीर की निवृत्ति भी कोई 
ज्ञान का फल नहीं है क्योंकि प्रारब्ध का क्षय होता तो अञ्जानी लोगों का भी 
धर्तमान देह निवत्त हो जाता । १९ 


ae यहाँ यहु प्रश्‍न उठ सकता है कि यदि वर्तमान स्थूल शरीर को निदि 
ज्ञान का फल नहीं है तो वत्तमान लिग शरीर का नाण ज्ञान का BA सानमा 
चाहिए बयोंकि ज्ञान ge बिना लिगदेह् का नाश नहीं होता है । परंतु विद्यारण्य 
का मत इसके पक्ष में नहीं है क्योंकि जोवन्मुकत पुरुष को ज्ञान प्राप्त होने पर भी 
उसके लिंग शरीर wr नाश नहीं होता है । यह बैसे ही बना THAT है । इस प्रकार 
ज्ञान का कार्य किसी भी प्रकार के शरीर को नष्ट करता महीं है । तेज और तभ 
के तुल्य ज्ञान ही अज्ञान का विरोधो है । लिंगदेह तो अज्ञान का कार्य होते से 
उसका तो अज्ञान के साथ विरोध होवा ही नहीं है । अतएव ज्ञात द्वारा अज्ञान 
की तिवृत्ति होती है। १! 


पर विचारणीय तथ्य यह है कि यदि ज्ञान-प्राप्ति के समय लिंग शरीर कीं 
। निवृत्ति नहीं होती है तो उस समय उसकी निवृत्ति का क्या साधन है ? विद्यारण्य 
स्वामी का उत्तर यह है कि जिप सामग्री से लिग देह उत्पन्न होता है उस सामग्री 
की निवृत्ति से लिग देह को निवृत्ति होती है । इसके अनसार कार्य की तिवृत्ति 
हो प्रकार से होती है: एक पो विरोध के सद्भाव से और दूरा, सामग्री की 
निवृत्ति से । उदाहरण स्वरूप, जैसे तेज्बत्ती सादि दीप की सामग्री होते पर भौ 
विरोधी वायु से बहु शांत हो जाता है, उसी प्रकार लिग-देहु का बाक्षात्‌ विरोधी 
तो कोई पदार्थ देखने में नहीं आता इसलिए उधकी सामग्री-निवत्ति से निवृत्ति होती 
है । प्रारब्ध कमं और संचित अनार्य कमं यों दो प्रकार की लिए देह की सामग्री 
है । अज्ञानी का लिंग देह इन दो सामग्रियों करके, इह लोक और पर लोक में स्थिर 
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रहता दै । ज्ञानी पुरुषों का अदारब्ध फर्म, ज्ञान द्वारा निवृत्त होता है और प्रारब्ध 
कमं की योग से निवृत्ति होती है । अतएव तेल, वत्ती आदि रूप सामग्री के नाश से 
aa दीप फो नाश प्राप्त होता है, उवी प्रकार उसका लिंग देह उक्त दो प्रकार फे 
कर्म रूप सामग्री को निवृत्ति से निवृत्त होता है। १२ 

पू्व-पक्षियों का यहाँ यह आक्षे, हो सकता है कि क्या भावीदेह का 
अनारम्भ ही ज्ञात का फल है, या भावीदेह के अनारम्भ का पालन अर्थात 
अनारम्भ सदा बना रहे यह भी उसका फल है। यदि भाविदेइ का अनारम्भ ही 
ज्ञान का फल है तो यह संभव नहीं क्योंकि भाविदेह का अनारस्म इस भाविदेह 
का प्रागभावरूप होने से अनादि सिद्ध है, अतएव यह ज्ञान से उत्पन्न होता नहीं 
है । उसी प्रकार दूसरा विकल्प भी संभव नहीं । क्योंकि भाविदेह के आरंभ के 
प्रागभाव का पालन अर्थात्‌ सवकाल भाविदेह का अभाव ही रहना, ag तो संचित 
कर्मरूप. स।मग्री की निवृत्ति से ही होता है i अनारब्ध कर्म संचित फर्म) रूप 
सामग्री की निवृत्ति भी ज्ञान का फल नहीं | केवल अविद्या की निवृत्ति ही विद्या 
फा फल है 

परंतु विद्यारण्य कै अनुसार यदि हम ज्ञान का फल भावि जन्म की प्राप्ति 
न होना न मानें तो श्रुति ही निषिद्ध हो जाती है क्योंकि "यस्माद्‌ भूर्यो न 
जायते ” आदि श्रुतिवःक्य इसमें प्रमाणभूत हैं । दूसरे हम यह भी देखते हैं कि 
“ अन्नह्मात्वं ' (सें ब्रह्म नहीं ऐसा मिथ्या निश्चय) इत्यादि aaa को श्री पंच- 
पादिकाचार्य ने अज्ञान ही माना है। पुनर्जन्म, “ ब्रह्मत्वं ” आदि बंधन की 
निवृत्ति जो ज्ञान का फल न हो तो अनुभव में ही विरोध उत्पन्न हो जाता है, 


बयोंकि ज्ञान प्राप्त होने पर जैसे अज्ञात की Pasha होती है उसी प्रकार उसके ` 


साय अब्रह्मत्व आदि बंधन की भो निवृत्ति होती है, ag बात अनुभव सिद्ध है । 
इस प्रकार यह सिद्ध हो जाता है कि विद्यारण्य के मतानुसार भाविदेह की 
अप्राप्ति रूप बिदेहमुबित “ ज्ञानसमक्राल ” ही है । !* जनक को विश्वास दिलाते 
हुए याज्ञबल्क््य ने इसी निश्चितता की और संकेत किया हैं: “ हे जनक, तुम 


a 


अभय को प्राप्त हो गये हो । ? ४ इतना ही ययार्थ अमृतत्व है । 1+ 

तकं की बष्टि से भी यही खरा उतरता है कि यदि तत्त्वज्ञान होने पर भी 
उसके फलस्वरूप विदेहमक्ति उस समय न हो और कालांतर में हो, तो ज्योति- 
ष्टोम कर्म समाप्ति के अनन्तर तत्काल, स्वर्गादि फल न मिलने से जैसे अपूर्व नाम 
के संस्कार विशेष की कर्ष विषय में कल्पना की जाती है, १६ उसी प्रकार ज्ञान 
केभो अपूर्वं की कल्पना करनी पड़ेगी और ऐसा करने पर कर्म और ज्ञान का 
मंतर ही तिरोहित हो जायेगा क्योंकि तब तो कर्मशास्त्र के अंदर ही तात-णास्त्र 


७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 


Se 04040. 


A 


es MSs 


Digitized by Arya Samaj Foundation Chennai and eGangotri 
४२४ परामणे 


झो समाविष्ट करना पड़ जायेगा, जो विद्यारण्य को मान्य नहीं है । 

पर हुम यहाँ यह मान सऊते हैं कि प्रारब्ध से प्रतिबंध को प्राप्त होते पर 
ज्ञान प्रारब्ध के अंत में बिदेहमुडित रूप फल देगा जैसे मणि-मंत्रादि द्वारा आग 
फो दाहक शवित अख्यद्ध हो जाती है, वैसे उसके हट जाने पर अग्नि अपना काम 
करता है । विद्यारण्य के मत में यह भी मान्य नहीं हे क्योंकि भाविदेह के अभाव 
हप में विदेहुमुमित और प्रारब्ध कर्म में उनके अनुसार कोई विरोध नहीं है 
कारण कि प्रारब्ध कर्म तो वतमान देह को प्रतिबंधित करता है और यदि प्रारब्ब्र 
फर्म विदेहरूप ज्ञान के फल का बंधन नहीं हो सकता तो वहू क्षणिक है। अत; 
कालोतर में स्वयं ही नहीं होते से विदेहमुक्ति को कैसे उत्पन्न कर सकता है? 
यदि हम यह कहें fs मरण समय में “ रम साक्षात्कार ” रूप अन्य ज्ञान उत्पन्न 
होकर विदेहमुक्त प्रदान करेगा तो भी यहाँ संभव नहीं बयोंकि इस समय अन्य 
ज्ञान का उध्पाइक कोई अन्य साधन होना चाहिए जिसका झत्यंताभाव है। 
प्रतिबंधकरूर प्रारब्ध कमं की निवृत्ति हो जाने से ज्ञान फे साधन गुण, शासश, 
देह ओर इंद्रिय आदि सम्पूणं संस्कार को प्रतीति की निवृत्ति हो जातो है। 

इस प्रकार हम देखते हूँ कि विद्यारण्य के मतानुसार ज्ञान का फल भाविवेह 
सै तुरंत मुषित है । इसे मरणोपरांत फल प्रदान करने के लिए इंतजार करते की 
आवश्यकता नहीं है । यह विदेहमुक्ति तो ज्ञान समय में ही प्राप्त होती है। १९ 
यही कारण है कि विद्यारण्य तत्त्वज्ञान को विदेहमुक्ति का साक्षात्‌ साधन होने से 
प्रधान मानते हैं । 


ana विभाग ललिह किशोर लाल भीषास्तव 
मु. म. टाउन स्नातकोत्तर महाविद्यालय 
बलिया (उ. प्र.) 
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अस्तित्ववादी चिन्तनधारा एक ऐसी मिश्रित चिन्तनधारा का प्रतिनिधित्वं 
करती है जिसमें दा!निकों, मनोर्वज्ञानिकों, साहित्यकारों तथा अन्य कई विधाओं 
में संवेदनशील चिन्तको ने योगदान दिया है। ऐसी स्थिति में इसे एक निश्चित 
रूप में उपस्थित कःना प्रायः असंभव तो नहीं, कठिन अवश्य प्रतीत होता है | 
अस्तित्ववाद कौ यह विविधता ही इसको जीवन्‌तता का प्रमाण ह । विश्व-युद्धों 
के वाद तत्कालीन चिन्तनधारा में स्वतः मानव अस्तित्व के प्रति एक ममत्व का 
उभार देखने को मिलता है । यह निरपेक्षवादी चिन्तनधारा के विरोध का प्रति- 
फलित रूप है। ऐसा विरोध दर्शन, ad, साहित्य तथा चिन्तन की अन्य विधाओं में 
भी मुखर प्रतीत होता है । अस्तित्ववादी चिन्तनधारा का किकास ईश्वरवादी एवं 
अवीश्वरवादी- दो दिशाओं मे देखने को मिलता है । प्रथम दिशा के उद्घोषक 
सोरेन Hams हैं जबकि दूसरी दिशा के प्रबल पक्षधर फ्रेडरिक तीत्शे को स्वीकारा 
जाता है। कीेंगाडीय बिचार का विकास गैबरिल मार्सेल तथा कार्ल यास्पर्ष जसे 
चिन्तकों के विचारों में स्पष्टतः परिलक्षित होता है, जबकि माटिन हैडेगर तथा 
vat पाल at अतीश्वरवादी विचारों को पल्लवित करते हुए प्रतीत होते हँ 
ऐसा लगता है कि अन्य महत्त्वपूर्ण बातों मे समानता के बावजूद ईश्वर के अत्तिल 
अथवा अनस्तित्व को लेकर इनके बीच स्पष्ट मतवेसिन्य है। 


वैयवितक सत्ता पर बल, व्यक्ति की परिस्थितियां ही अस्तित्ववादी परिस्थि- 
तियों के बोधक, मानव अस्तित्व की मूल संरचना का मूल स्वर दयक्तिक अस्तित्व की 
चेतना एवं व्यवित की अनिवायं स्वतंत्रता में निहित होता तथा स्वेच्छाचारिता और 
बौद्धिक एवं सामाजिक शक्तियों से उत्पन्न स्वतत्राता की आपातिकता की विरोध 
एवं मानव व्यवित द्वारा स्वतंत्रता एवं उत्तरदायित्वपूर्ण जीवन जीने को प्रत देने 
को अस्तित्ववाद रूपायित करता है। इसकी मान्यता है कि स्वेच्छाचारिता एव 
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दबाव के प्रभाव के कारण व्यकिति-व्यक्ति के भाव विनष्ट हो जाते हैं एवं अस्तित्व 
की अनुभूति में अर्थद्रीनता का भान होने लगता है । दर्शन का वास्तविक 


eq यहाँ व्यवित के जीवन एवं अनुभूति की व्याख्या में निहित माना गयां 
है । इस दृष्टि से अस्तित्यवाद एक जीवन दर्शन का प्रतीक है जो विश्वासः 
योग्य है । २ 


अत: स्पष्ट है कि अरितित्ववाद मानव-जीदन में व्याप्त Fa समस्त विचारों 
का विरोध करता है जो मूत्तं से दूर कोरी ताकिकता पें आस्वा रखते हैं तथा व्यक्ति 
के अस्तित्व को अमहत्त्वपूर्ण कर देते हैं । यह मानव अस्तित्व मनुष्य की खोई 
हुई स्वतन्त्रता तथा उत्तरदायित्वपूणं जीवन को वापसी में आस्था रखता 
है । इस दृष्टि से ag जीवन के सम्बन्ध में ard करने की अपेक्षा जीवन जीते की 
प्रेरणा देता है । 


अस्तित्ववाद का विजार इतने प्रहार की विमिन्नताओं का केंद्र बना हुआ है 
कि इन्हें एक सुव्यबस्थित सिद्धांत के रूप में बाँधना बड़ा हो कठिन है। फिर भी 
अस्तित्ववादी चिन्तको की चिन्तन-ध्रारा में कुछ ऐसे सामान्य विचार देखते 
को मिलते हुँ जिनके आधार पर अस्तित्ववाद क कुछ महत्त्वपूर्ण पहलुओं की चर्चा 
बी जा सकती है। 


दर्शनशास्र के क्षेत्र में अभ्तित्ववाद को निरपेक्ष प्रत्ययवाद तथा बुद्धिवाद के 
चरम रूप का विरोधी माना जाता है । निरपेक्ष रत्ययवाद का समर्थन हीगेल एवं 
हीगेलबादी विचारको के विचारों में देखने छो मिलता है । निरपेक्ष प्रत्यय को 
चरम सत्ता मानने के कारण ऐसे विचार में ससीम अस्तित्व का महत्व समाप्त हो 
जाता है; तथा बौद्धिक धरातल पर उनको निरथेकता स्पष्ट हो जाती है । अस्ति- 
त्ववादी विचारक एसे निरपेक्षवाद का विरोध करते हैं । हीगेल के द्वारा समथित 
वद्धि की वास्तविकता के विचार का विरोध करते हुए अस्तित्ववादी विच [रको ने 
व्यक्ति की वास्तविकता फो स्वीकारा है । इससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अस्ति- 
त्ववाद निर्वैयक्तिकता तथा निरपेक्षता का पूर्ण विरोधी है तथा ag वेयक्रिकता एवं 
सापेक्षता के विचार का समर्थत करता है। 


इनका विरोध आधुनिक विज्ञान एवं प्रविधि के प्रभाव से भी द्दा ae का 

मानव अपने ही बैज्ञानिक आविष्कारो तथा प्रावेधिक कुशलताओं का शिकार हो 

गया है | अणु-आयुधों के कारण वह स्वय निरीह एवं तुच्छ हो गया है । आज वह 

अपने ही द्वारा बनाए गए मशीनों के आधिपत्य में है। इत यंत्रों कें कारण इसका 

जीवन यंत्रवत्‌ हो गया है । इतना ही नहीं, अस्तित्ववाद यह मानता है कि विज्ञान 
७ 0-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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का विकास मानव के अस्तित्व को महत्त्वपूर्ण बनाने के लिए है, उन्हे तुच्छ एवं 
निरीह स्थिति में लागे के लिए नहीं । अतः अस्तित्ववादी विचारक विज्ञान के खरम 
आधिपत्य का विरोध करते हैं। 


अस्तित्व एवं सार का विवाद दशनश के क्षेत्र का एक प्रमुख विवाद रहा 
है। आरंभिक काल से ही अधिकतर विचारकों ने अस्तित्व की अपेक्षा सार गुण के 
महत्त्व को स्वीकार किया है। अस्तित्व की अपेक्षा सार गुण को Ris: मानने 
वारे विचारक तत्त्ववादी कहे जाते हूँ । इनके विचार को “ एसेन्शियलिज्म '' की 
संज्ञा दी जाती रही है। इनके अनुसार किसी भी वस्तु को या किसी भी व्यक्ति 
को उसके सार गुण के माध्यम से ही हम जान पाते हैं। मनुष्य की व्याख्या उसके 
सारगण अथवा विवेऊशीलता के आधार पर किया जाना ऐसे विचार का उदाहरण 
है। “ मनुष्य एक विमेकशील प्राणी है " जैसी अभिव्यक्ति मनुष्य को उसके सारगुण 
के आधार पर परिभाषित किए जाने का एक स्पष्ट प्रयास है । इस विचार कों 
चरम परिणति प्लेटो, डेकार्ट तथा हीगेल आदि के विचारों में देखने को मिलती 
है। प्लेटो द्वारा प्रतिपादित सम्प्रत्यय के सिद्धांत, डेकार्टीय दर्शन के केंद्र-स्थल के 
रूप में “ काजिटो ait सम ” अर्थात्‌ मैं सोचता हूँ, इसलिए मेरा अस्तित्व है तथा 
हीगेल द्वारा समित निरपेक्ष प्रत्यय के विचारों में ऐसे सार तत्त्व की प्राथमिकता 
स्वीकार को गई है । Sate ने तो स्१ष्टतः “ मे चिन्तन करता हूँ, इसलिए मेरा 
अस्तित्व है ” के द्वारा अस्तित्व की अपेक्षा चिन्तन अथवा सार तत्त्व के महत्त्व 
को स्वीकार किया है । इस प्रकार, चिन्तन को प्राथमिक एवं अस्तित्व को 
गोण स्थान दे कर इन्होंने तत्त्ववादी विचार को बल प्रदात किया है । इन तथ्या 
से यह स्पष्ट है कि तत्त्ववादी दर्शन में सार तत्त्व की प्राथमिकता स्वोकार 
की गई है। 


अस्तित्ववादी विचारक तस्ववादी विचारधारा का विरोध करते हुए यह 
स्वीकारते हैं कि सार तत्त्व की नपेक्षा अस्तित्व का महत्त्व है । अस्तित्व पहले 
नाता है, सार तत्त्व बाद में । यह तथ्य मनुष्य के अस्तित्व के सम्बन्ध में और 
अधिक स्पष्ट हो जाता है । यदि मनुष्य का अस्तित्व ही नहीं होता हो तो फिर उसे 
अपने को परिभाषित करने का अवसर ही नहीं मिलता । प्रमुख अस्तित्ववादी 
विचारक सात्र ने स्पष्टत; स्वीकारा है कि मनुष्य पहले अस्तित्ववान्‌ होता है और 
तदुपरांत ही वह अपने को परिभाषित करता है । इससे यह स्पष्ट हो जाता है 
कि अस्तित्ववादी विचारक सारगुण की अपेक्षा अस्तित्व को मह्त्व देते हैं. तथा 
मानते हुँ कि सीररणमीण्छषिसी'खरितस्विभी' पिव ह? अंस्विस्ववादी विचा, 
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रको के अनुसार डेंकार्टीय विचार “ मै चिन्तन करता हे हूं, इसलिए मैं हूं "को fs 
परिवर्तित कर अर्थात्‌ “मैं हु, इसलिए में चिन्तन करता हूं” क रूप में समझते 
की आवश्यकता है । इससे यह स्पष्ट हा जाता हे कि सारतत्त्व की अपेक्षा अस्तित्व 
का महत्व है । इसी प्रकार हीगल द्वारा प्रतिपादित “बुद्धि को सत्ता है” को 
अस्तित्ववादी चिन्तक “ ब्यक्ति कीं ही सत्ता है " मे परिवर्तित कर समझता श्रेय- 


ह र मानते हैं। ऐसी स्थिति में वैयनितक निर्वववितक की अपेक्षा महत्त्वपूण हो 
जाता है तथा अस्तित्व सार-तत्त्व की अपेक्षा महत्त्व प्राप्त कर GAT हे । इस प्रकार 


अस्तित्ववादी विचारक अस्तित्व की प्राथमिकता स्वीकार करते हैं तथा सारगुंण 
को अस्तित्व पर ही आधारित मानते हू । 


अस्तित्ववादी विचारक ag मानते हैं कि मनुष्य एक विशेष परिस्थिति में 
रहता हैं, जीता है तथा कार्यरत रहता है । इस प्रकार को जगत्‌ की संज्ञा दी 
जाती है । अस्तित्ववादी विचार इसे मानवीय स्थिति की संज्ञा देते हैं। मनुष्य इस 
स्थिति से अलग हटकर व्यक्तित्व का वास्तविक विकास नहीं कर सकता है । यही 
वह परिस्थिति है जिसमें व्यक्ति जन्म से मृत्यु तक रहता है तथा तथा अपने अस्ति- 
त्व का विकास कर पाता है । ऐसी हा स्थिति में अपने जीवन को जीता है। 
अस्तित्ववादी विचारकों के अनुसार मानवीय परिस्थिति एक मनोवेज्ञानिक परि- 
स्थिति है । यहाँ मनुष्य हमेशा अपने को विकल्पों के बीच पाता है। एसी परि- 
स्थिति के महत्त्व को कभी भी अस्वीकारा नहीं जा सकता । परिस्थिति विशेष में । 
व्याप्त विभिन्न विकल्पों में से वह स्वतंत्रतापूवक तथा उत्तरदायित्वपूर्ण ढंग से 
किसी एक विकल्प का चयन करता रहता है । मानव जीवन में ऐसी स्थिति भी 
सदा आती है जहाँ कुछ लोग ईश्वर का सहारा लेकर असमंजस की स्थिति को पार 
करने की चेष्टा करते हैं । कुछ लोग ऐसे भी होते हैं जो ईश्वर के अस्तित्व को 


नहीं मानते तथा उत्तरदायित्वपूर्ण ढंग से निर्णय लेने मे विश्वास करते हैं। दोनों 
स्थितियाँ अस्तित्ववाद के ज्ञान तथा अस्तित्व को उपलब्धि में सहायक हैं । भेद 9 

4 केवल दष्टिकोण का है । जहाँ वे अपनी-अपनी स्थितियों के अनुसार चयत करते i 

| हँ तथा अपना-अपना जीवन जीते हैं । यही दो दृष्टिकाण अस्तित्ववादी विचारकों | 

| को ईश्वरवादी एव अनीश्वरवादी- दो समूहों मे विभक्त कर देते हैं । इस iN क | 

a बावजद इतना तो अवश्य माना जा सकता है कि सभी अस्तित्ववादी nes ने 

1 ae द्वारा एक परिस्थिति-विशेष में निवास करने की वास्तविकता को स्वीकारा 

4 ॥। है । सह विशेष परिस्थिति वैसी परिस्थिति है जिसका स्वरूप मनोवैज्ञानिक है तया 
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है, कार्य करता है तथा विभिन्न विकल्पों के बीच ag fasta लेता रहा है, यही 
कारण है कि बस्तित्ववादी बिचारको ने मानव-परिस्थिति की अनिवार्यता एव 
इसके महत्व को स्वीकारा दै । 


अस्तित्ववाद में बात्मानुभत्रि को प्रमुख माना गया है! यहाँ साधार णतया 
निर्वेयबितकता, वस्तुनिष्ठत्ता तथा वेसे सारे विचारों का विरोध किया जादा है 
जिन्हें वस्तुनिष्ठ विजार को संज्ञा दी जाती हे । वैज्ञानिक अनुसंधानों एबं अन्य 
वस्तुनिष्ठ विचारों के fasta के कारण मानव अस्तित्व को महत्ता क्षीण होती 
है । मनुष्य को इन वेशानिक उपकरणों की विलक्षणता के समक्ष ऐसा लगता है कि 
उसकी आहमासुभूति का कोई महत्व ही नहीं है। बह्‌ तो एक विस्तृत मशीन का 
एक अंग मात्रा है । इसे आधुनिक वैज्ञानिक अनुसंधानों के परिप्रेक्ष्य में समझा जा 
सकता है। आज का मनुष्य अपने भादिष्कारो का स्वयं हौ शिकार हो चुका है । 
अणुबम के आविष्कार कं फलस्वरूप मनुष्य के अस्तित्व को ही खतरा उत्पन्न हो 
चुका है तथा मानव अस्तित्व एबं मानबीय अनुभूति का कोई महत्त्व ही नहीं रह 
गया है । दर्शनशास्र के क्षेत्र में भी विज्ञात के प्रभाव के कारण दार्शनिक विचारों 
में वस्तुनिष्ठता आ गई है। इसका उदाहरण तार्किक भाववाद तथा इसके 
विभिन्न रूष जसे, भाषा-विश्लेषण आदि हैँ । मानब के अस्तित्व को अस्वीकार 
करने में निरपेक्षवादो दर्शन सबसे आगे हूँ, जहाँ मनुष्य को भावना एवं संवेग का 
कोई महत्त्व है । मानव व्यक्ति की आत्मानुभूःत आज निर्वेयत्रितक्त अनुभूति या 


वस्तुनिष्ठ अनुभूति पर ही आधारित हा गई हे । इतना ही नहीं, आज के विचा- 
रको ने आतमानुभूति की व्याख्या भी वस्तुनिष्ठ अनुभूति के रूप में की है। इन 
तथ्यों से यह स्पष्ट है कि निर्वेक्तिक या वस्लुनिष्ठ बिचार की प्राथमिकता के 
आत्मनिष्ठ अनुभूति का स्वान गोण हो जाता है । अस्तित्ववादी विचारक 
आत्मनिष्ठ अनुभूति को प्रधानता स्वीकार करते हुँ तथा मानते हैं कि 
मनुष्य को आत्मनिरीक्षण से कभी भी अलग नहीं होना चाहिए । वस्तुतः आत्मा- 
तुभूति में ही मानव-्यक्तित्व का वास्तविक रूप निखर पाता है। ग्रीक विचा 
रक सुकरात ने भी ऐसी ही आत्मानुभूति पर बल दिया है । इन्होंने लिखा है किं 
अपने को जानो, क्योंकि अविचारित जीवन जीने योग्य नहीं होता है । इसो प्रकार 
भारतीय परपरा में भी ऐसे विचार का समर्थन उपनिषदों ct खने को : 
दों में देखने को मिलता है, 
जहाँ यह कहा गया है- “ आत्मान विद्धि” अर्थात आत्मज्ञान या न al 
जानिए । इन विचारों में आत्मनिष्ठ अनुभूति के महत्त्व को स्वीकारा गया है! 
इस दृष्टि से इन बिचारों को अस्तित्वदादी विचार का पुरोगामी माना जा 
सकता हूँ । 
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अंस्तित्ववाद एवं काले यास्पर्स का बस्तित्ववावी दतं ४३१ 
आत्मानुभूति की प्राथमिकता को-आभ्यन्छरिक व्यक्तिपरकता के माध्यम से 
स्पष्ट किया जा सकता है । यह देखा ज्ञाता है कि अधिकतर मनुष्य दूपरे के प्रति | 
वस्तुनिष्ठ होत 61 दुसरा के व्यवह।रों को एक विशेष मापदण्ड उर बाँच्ने का | 
प्रयास करते हैं, किन्तु अपने को उस माप दंड से पूर्णतः भिन्न रक्षने की चेष्टा | 
करते हैं । अस्तित्वव।दी विचारों को ag मान्यता है कि मनुष्य झो हमेशा आपने 
को मान्य साप दण्ड के अन्तर्गत रखना चाहिए, जबकि दूसरों के प्रति हमें आत्म- 
निष्ठ होना साहिए । भारतीय विचारधारा में “ आत्मबत्‌ सर्बभूतेषु यः पश्यति 
सं पंडित: ” के द्वारा ऐसे ही विचार की घतिस्थामता की गयी है । खरीरेत किके- 
गाइ जैसे प्रमुख अस्तित्ववादी वियारक ने तो स्पष्टत: कट्टा है कि हमें अपने प्रति | 
वस्तुनिष्ठ तथा दुसरो के प्रति आत्मनिष्ठ होना चाहिए । एसी स्थिति की बास्त- | 
(विकता यदि सिद्ध हो जाए तो जीवन में किसी कठिनाई का लामना व्यवित तहं / 
कर सकेगा । इसी अर्थ में अस्तित्ववादी आत्मनिष्ठ अनुभूति अथवा आत्मानुभूति | 
की महत्ता स्वीकारते हैं तथा वस्तुनिष्ठ एवं निर्वेयक्तिक विचारों को गौण 
स्थान देते हैं । यहाँ ag स्मरणीय है कि अस्तित्ववादो विचारको द्वारा 
समित आभ्यन्तरिक व्यक्तिपरकता के विचार व्यक्ति-निष्ठावाद से सर्वथा 
faa हैं। 


अस्तित्ववाद की पहली आवश्यकता एवं शर्ते मानव-स्वतंत्रता है । प्रत्येक 
अस्तित्ववादी विचारक यह मानता है कि मनुष्य अनिवार्यतः स्वतन्त्र है । सात्र ने 
तो macy के जीवन में स्वतंत्रता की अनिवापेता को इतना अविक महत्त्व दिया है 
कि इन्हें कहना पड़ा है,- “ मंन इज फ्री, qa इज फ्रोडम “ अर्यात्‌ मनुष्य 
स्वतंत्र है तथा मनुष्य हो स्वतंत्रता है । इतना ही नहीं, art ने मानव- : 
स्वतन्त्रता को मानव जीवन का अनिवायं भंग मानते हुए लिखा है-- | 
“ मैन इज कजूडेस्नड्‌ टू बा फी.” इसका अर्थ यद्द है कि मानव-स्वतंन्त्राता 
मानव जोवन के लिए अत्यंत ही उपलब्ध वस्तु की तरह है जिसका aged उसके ॥ 
जीवन मे नहीं रह पाता है। इस विचार को स्पष्ट करने के लिए स्वतंत्रता को 
तुलना नमक से की जा सकती है। जिस प्रकार नसक भोजन का FF अंग | 
बनकर महत्त्वहीन हा गया है, उसी प्रकार स्वतंत्रता, मानव जीवन में घुलन- 
शीलता को स्थिति में आकर तुच्छ हो गयी है। प्रत्येक व्यक्ति अपने जीवन में 
निर्णय लेने में उसके व्यक्तित्व का समयक्‌ बिकास निहित है । किन्तु a 
निर्णय से मानव व्यक्तित्व में “हास आ जाता है । यही कारण है कि अस्तित्व- 
वादी विचारक उत्तरदायित्वपूर्ण निर्णय के महत्त्व को स्वीकार करते हैं तथा 


स्वतंत्र तक ॥ पया! केको हज गए हा पित्त AGEL SRN sibs '§ 
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सामान्यतया यह देखा जाता है कि मनुष्य सामाजिक, घामिक, राजनैतिक दबावों 
को महसूस करता रै जितके कारण उसे स्वतंत्रतापुवऊ निर्णय लेने में कठिनाई 
होती है | अस्तित्ववादी बिचारको फ़ी ag मान्यता है कि यदि व्यक्ति इन दबावों 
में न आये तथा अपना मागं स्वतंत्रतापूर्वक प्रशस्त करे तो शायद उसे व्यक्तित्व- 
विकास के क्रम में कठिनाई नहीं होगी । शतः स्वतंत्रता, चघद तथा उत्तरदायित्व- 
पूर्ण निर्णय अस्तित्ववादी विचारको द्वारा उपस्थित की गई मह्वदूश मान्यताओं 
में से हैं । 


अस्तित्ववादी विदारक जीवन की वास्तबिक परिस्थिति का चित्र उपस्थित 
करने में विश्वास करते हैं । इनके अनुसार, असुरक्षा, चिता, नैराश्य तथा 
निरर्थकता मानव जीवन के वास्तविक तथ्य हैं । अस्तित्व की अन भति के क्रममें 
मानव-व्यक्ति अपने को अझुरक्षित महसूस करता है । फलस्वरूप उन्हें चिता, 
नैराश्य तथा जोवन की निरथकता की अनुभूति होती है। जब व्यक्ति जगत्‌ में 
प्रतिकूल परिस्थितियों में फंस जाता है, तो उसे बिता होती है। अब व्यक्ति 
इच्छानुसार कोई कार्य करने में समर्थ नहीं होता तो उसे निराशा होती है । जब 
वह्‌ अज्ञात भय से भयभीत होता है तो उसे सत्रास होता है। वस्तुतः इनकी 
उत्पत्ति का कारण सांसारिक सुख का अपहरण है । यह सभी जीवन के आवश्यक 
तथ्य हूँ जिन्हें अस्वीकार नहीं किया जा सकता । कितु मनुष्य एक विकासशील 
प्राणी है। वह एक विशेष वातावरण में रहता है । वह एक विशेष परिस्थिति में 
अपना जावन व्यतीत कर्दः है। ऐसी स्थिति मे चिता, असुरक्षा, सआस तथा 
जीवन की निरर्थकता का एहसास होना स्वाभाविक हो है । कितु बह एक स्वतंत्र 
प्राणी है, उसे जोवन की असाम॑जस्थपूर्ण घटनाओं पर विजय प्राप्त करना है। 


. ईश्वर में विश्वास करने वाले अस्तित्ववादी विचारक मानते हैं क्रि मनष्य ईश्वर 
| में विश्वास कर इन विषमताओं पर विजय प्राप्त कर सकता है। इसी प्रकार 
|  ईएवर में विश्वास नहीं करने वाले अस्तित्ववादी विचारक मानते हैं कि मनुष्य 
| अनिवायंतः स्वतश्र है । इन विषमताओं का सामना ag इसलिए नहीं कर पाता है 
| कि ag अपनी स्वतत्रता का सही उपयोग नहीं कर पाता। यदि मनुष्य अपने 


जीवन में सही ढंग से चुनाव करें, सही ढंग से निर्णय ले, सही ढंग से स्वतंत्रता 
का उपयोग करे तथा यदि उसके व्यवहार सदा उत्तरदायित्वपूर्णं हो तो वे कभी 
जीवन की विषमताओ का एहसास नहीं कर पायेंगे | तथा उसके व्यक्तित्व 
विक उसके अस्तित्व का वास्तविक रूप विकास के क्रम में निखर सकेगा । 


अस्तित्ववादी मूलत: म।तवव।दी बिचार है जहाँ ईश्वर, जड़तत्व तथा 
विज्ञान आदि के विवेचन की अपेक्षा मानद-जीवन, उसकी कठिनाईयो एव 
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शरितत्बत्राद एवं काले यास्पर्स का अस्तित्ववादी दर्शन ४३३ 
उपलब्धियों के विचार की प्रमुखता देखी जा सकती है। ऐसे दर्शन का कायं 

नुष्य-मनुष्य में उपलब्ध वेशिष्ट्य का अध्ययन करना है, उनके सामान्य एवं 
सारगुण पर आधारित उनका तास्विक विवेचन करना नहीं । प्रत्येक व्यक्ति एक 
बिशिष्ट एवं विलक्षण सम्भावनाओं को अपने में ही सजोये रहता है । अस्तित्ववाद 
इन्हीं सम्भावनाओं की विशिष्टता का उदघाटन करना श्रेयस्कर समझता 21 
अस्तित्ववादी विचारको तुप्तार मनुष्य वस्तुतः प्रदत्त विषय नहीं, बल्कि 
सम्भावनाओं एवं भव का एक विलक्षण संयोजन है । अत: मनुष्य बनने एवं मनुष्य 


बने रहने का सदेश ही अस्तित्ववाद का मूल संदेश है । 


इस्‌ प्रहार अस्तित्ववाद दर्शन के वैसे विचार क्षेत्र का बोधक है णहां ; 
घ्यक्ति की वैयक्तिक सत्ता पर aa दिया गया है । व्यक्ति ऐसी सत्ता को अपने i, 
ही परिवेश में समझने की चेष्टा करता है, अपने भय, अपनी आशा तथा अपने a 
संकटों की पृष्ठभूमि में देखना चाहता है । ऐसे ही बोध के फलस्वरूप व्यक्ति को 
अपने अस्तित्व का बोध हो पाता है तथा उसे अपनी अनिवार्य स्त्रतंत्रता की चेतना 
हो पाती है। उससे यह स्पष्ट हो जाता है कि अस्तित्ववाद safer की मौलिक 
एवं आंतरिक समस्याओं का समाधान अपने बाह्य परिदेशों में करने की राय देता 
है । अस्तित्ववाद का मानव व्यक्ति स्वतंत्र एवं उत्तरदायित्वपूर्ण ज्ञाता, कर्ता एवं 
भोक्ता है । वह अपनी सत्ता में निहित स्वतंत्रता का उद्घाटन अपने अस्तित्व की 
अनुभूति के माध्यम से कर पाता है। ऐसा दर्शन वस्तुतः जीवन-दर्शन एवं आत्मा- 
नुभति का दर्शन है। इसे जीवनधारा की संज्ञा दी जा सकती है, वैसी जीवतधारा 
की जिसमें व्यक्ति स्वयं प्रवाहशील रहुता है और प्रवाहशील जीवन जीता है। 
ऐसे विचार में जीवन का सहज रूप प्रतिबिम्बित हो पाता है। सहज प्रदाहशील न 
जीवनधारा का चित्र होने के कारण अस्तित्ववादी दर्शन सहज दर्शंब्न के रूप में | 
आह्य हो चुका है। सच तो यहु है कि यद्ग दार्शनिक पद्धति का एक उदाहरण ही 
नहीं है, वल्कि जीवन-दर्शन है जिषे समझकर जीवन में उतारने की आवश्यकता 
है । यदि ag कहा जाय कि ऐसा दर्शन मात्र चितन के लिए ही नहीं हैं, बल्कि । 
जीने के लिए है, तो शायद कोई अत्यूक्ति नहीं होगी । इस दृष्टि से ऐसे दशन | 
का पूर्ण सामजस्य भारतीय दर्शन से है जिसका उद्देश्य भी मात्र चितन ही नहीं 
वल्कि जीवन जने का मार्म प्रशस्त करता है। अतः अस्तित्ववाद “ जीवन4दर्शेत " 
का एक विशिष्ट eq है ! 


१८८३ ई. में जमंती के ओल्डेनवर्ग में जन्मे कार्ल यास्मसँ प्रोटेस्टैण्ट धर्म 
के अनुयायी थे । इन्होंने कानून एवं चिकित्साशास्त्र का अध्ययत कर सहायक 
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मनोचिकित्सक के पद पर काम फरिया । इनकी प्रथम कृति मनोचिकित्सा एवं 
मनोविज्ञान के क्षेत्र में ही उपलब्ध है। १९१६ ई में इन्होंने हेडेलवर्ग विश्वविद्या- 
लय में मनोबिज्ञान के आचारं का पद सम्भाला तथा दर्शन के क्षेत्र में भी अनेक 
अनुसंधान किये । इन्हीं 
बैसले में १९४८ ई. में दर्णनशास्त्र में प्रोफेसर का पद मिला । 


अनुसंधानों के काण इन्हें हेडलबर्ग में १९२९ ई तथा 


काले यास्पर्स का अस्तित्ववादी दर्शन सोरेन किकेंगार्ड, नीत्शे जैसे विपरीत 
(चितनधाराओं को प्रश्नय देने वाले चितको के विचार से प्रमावित दिखता है 
क्योंकि इन विपरीत चितमधाराओं के बीच मामव पुरुष की अपनी परिस्थिति के 
प्रति चेतना * को लेकर साम्य देखने को मिलता है । इन दोनों चितकों से प्रभावित 
होते हुए कालं यास्पर्स ने अपने अस्तित्ववादी दर्शन में मातव परिस्थिति के 
परिवेश में मानव व्यवितत्व के बिकास का मार्ग प्रशस्त किया है तथा एसी 
परिस्थिति की चर्चा की है जिससे कोई भी व्यक्ति वास्तविक मानव कहूलाने छा 
हकदार हो सकता है । इसी तथ्य को ध्यान में रख कर इन्होंने आधुनिक युग में 
मातव द्वारा झेले जाने वाली समस्याओं की व्याख्या की है तथा उनका सघाधान 
इंढा है । 


कार्ल यास्पर् का यह विश्वास है क्रि विज्ञान एवं प्रविधी के इस द्रुतगामी 
विकास के युग में व्यक्ति घुटन- सा महसूस कर रहा है । वस्तुतः इबके बीच बौद्धिक 
एवं नैतिक अस्थिरता का सझावेश देखने को मिलता है। फलतः मशीन का गुलाम 
होते के सथ-साथ मनुष्य की वास्तविक चेतना अवरुद्ध हो रही है जिसके प्रधाव 
से दर्शन का वास्तविक स्वरूप भी अछूता नहीं रह सका है । इस तथ्य को ध्यान में 
रख कर ही इन्होंने विज्ञान एवं दर्शन के बीच भेद किया है इतका ag विश्वास 
है कि ऐसे भेद से ही दर्शन फे वास्तविक स्वरूप को पुनर्जीवित किया जा 
सकेगा । ऐसी स्थिति के आगमन के फलस्वरूप ही मानव व्यक्ति अपने को बौद्धिक 
परिस्थिति में उपस्थित करते में समर्थ हो सकेगा तथा व्याप्त बाधाओं से जूझ कर 
अपने वास्तविक व्यि त्व का विकाल एवं अपनी वास्तविक अस्तित्वातूभूति कर 
सकेगा | जब विज्ञान द्वारा प्राप्त ज्ञाह को ही जीवन का अंग मान लिया जाता हैं 
तव मानव अस्तित्व झो ही परिताप या मनोव्यथा का सामना करता पड़ता है | 
ऐसी स्थिति में विज्ञात वैज्ञानिक अंधविश्वास का रूप ले लेता है । ४ अतः यास्पर्स का 
mg विश्वास है कि विज्ञान एवं दर्शन के बीच भेद क्रिया जाता चाहिए ताकि विशुद्ध 
विज्ञान के द्वारा रजित बाधाएँ एवं दर्शत से अलग हुटते वाले बिचारों — दोतों 


fT AS TO NO SC य aa जा कर 
a AMG aS स+ । इची विनेद के फवस्बख्य मनुष्य अपने जस्ति की रक्षा 5९ 
Us 


सकता है । इस प्रकार ag स्पष्ट हो जाता है कि काले यास्वर्स आधुतिक युग में 
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अस्तित्ववाद एवं कालं यास्पसँ का अस्तित्ववादी दर्शवत ४३५ | 
एलने वाले मानव को व्याख्या तो करते ही हैं, साथ ट्टी साथ दर्शन के शाश्वत कार्य - | 
क्षेत्र का भी उद्घाटन कर देते हैं । । | 


दर 


कार्ल यास्पसे ने अपने अस्तित्ववादी दर्शन में अस्तित्व के विभिन्न प्रकारों | 

की चर्चा की है तथा इनके वारा अस्तित्व के स्वरूप पर प्रकाश डाला है । सर्वप्रथम ह 
इन्होंने अस्तित्व को आनुभविक अस्तित्व के रूप में स्वीकारा है तथा साना है कि By 
इसमें व्यक्ति अपने अग्तित्व के विषय सें अपने अनु भव द्वारा सचेतन होता है | वहू || 
आनुभविक अस्तित्व है । इसमें व्यवित को आत्म-चेतना होती है। उसे अपने देहू iF 
और मन के विषय में चेतना होती हे । वह यह जानता है क्रि सामाजिक परि- 

स्थितियों के क्रिया-प्रतिक्रिया स्वरूप ही उसके मन में विचार उठते हँ । पुन. इन्होंने | 
अस्तित्व को सम्भाव्य अस्तित्व कहा हे । व्यक्ति को aga सम्भाब्य अस्तित्व के a | 


विषय में भी ज्ञान होता हे । उसे अपने सम्भाव्य स्वतंत्र ज्ञात भोर कार्य की चेतना ॥ 
wat है। वह अपने सम्भाव्य अस्तित्व के ढारा अपनी ऐतिहासिक पृष्ठभूमि की | 
शानकारी प्राप्त कर लेता है। सम्भाव्य अस्तित्व फाब के माध्यम से न्यबत होता di 


है। नस्तित्व काल से जुड़ा हुआ है। खिर इन्होंने अस्तित्व को अनुभवातीतता 
कहा है । अस्तित्वात्मक संवेदना प्रमाता और प्रमेय दोनों से अतीत है । यद्यपि ay 
भस्तित्वात्मक संवेदना अनुभवातीत है, तथापि केवल उसी में यह शक्ति है कि 
प्रमाता ओर प्रमेय का एक ऐतिहासिक गवस्थिति में समन्वय ओर एकीकरण कर 
पके | अस्तित्व अपने स्वरूप से ही बनुभवातीत अवस्था में नही पहुंच पाता, कितु 
मानव में अनुभवातीत अवस्था तक पहुँचने की स्वतंत्रता निहित है। मानव का 
चित्त गत्यात्मक है | इसी गत्यात्मकता के द्वारा बह अनुभवातीत अवस्था को पहुँच 
। सकता है। 


जोवन में नाना प्रकार के पारस्परिक प्रतिषेध हैं। जीवन में स्वतंत्रता भौर 
पराधीनता, पारस्परिक संवाद धोर एकाकीपन तथा सुख-दुःख इत्यादि क 
पारस्परिक वेषम्य स्पष्ट 21 इन पारस्परिक विशेधों के ततातनी के कारण मानव 
में एक विचित्र मानसिक ताप रहता है । fea, यही मानिक ताप उस अस्तित्व 
की ओर हमें अग्रसर करता है जो कि भंत्तोगत्वा एक परम रहस्य है और 
जिसका नभव एक आश्ययं या विस्मय के रूप में ही किया जा सकता है । कला 
के भीतर अकाल निहित है, विवशता के भीतर स्वतंत्रता छिपी हुई है ! काल में |. 
क्षकाल का अन्त:प्रवेश, क्षर मे भक्षर को विद्यमावता अस्तित्व का सबसे महस्‌ 
रहस्य है । विज्ञात इस रहस्य के विषय में कुछ वहीं बतला सकता और यही 
| रहस्य तो अस्तित्व की पराकाष्ठा है! 
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४३६ परामशं 

मास्पस मामव को जीनस एनं घगत्‌ को समस्त समस्याओं का केंद्र मानते 
हैँ । इन) अनुसार, सारे जीवन की समस्याएं ब्यक्ति की समस्याएं हैं । चूँकि 
व्यक्ति का अरि तत्व है, इसलिए set हृर्षे-विषाद. हास्य- ददन, आकांक्षाएँ और 
नैराश्य, जीवन -मरण जैसे प्रश्त उठते रहते हैं। इनके अनुसार मानव यंत्र नहीं 
है । वह तो आशाओं आकांक्षाओं तथा अन्य मनोभावों का केंद्र है। उनके 
मनोभावों में ज्वारभाटाओं की तरह परिवर्तन होते रहते हैं। यास्पसे गह मानते 
हैं कि अस्तित्व उसकी चेतना के माध्यम से व्यक्त होता है तथा उसकी चेतना के 
विश्लेषण सै ही हम उसके अस्तित्व को समझ सकते है । वस्तुत: मानव व्यक्ति 
अन्ततः एक वैयक्तिक अनु भुति का धाम हूं जहाँ ag अभ्यास एवं निर्णेबो को 
बढावा देता रहता है । 

अस्तित्वानुभूति में ये विवेक के महत्य को स्वीकारते हैं। विवेक द्वारा ही 
अस्तित्व स्पष्ट हो पाता है । इस दृष्टि से अस्तित्व एवं विवेक एक दूसरे के 
विरोधी नहीं, बल्कि पुरक हैं। तथा एक के अस्तित्व को दूसरों के द्वारा ही 
समझा जा सकता है । सत्य तो ag है कि उनमें परस्पर विकास में योगदान देने 
की क्षमता है जिसके फलस्वरूप दोनों स्पष्टता एवं सत्तात्म$ता की प्राप्ति कर 
पाते हैं ।* 


अस्तित्व से सम्बंधित “ अबस्थिति ” (द झाइन | शब्द का प्रयोग यास्पर्स 
करते हैं। इसके अनुसार, अवस्थिति का अर्थ है -- किसी विशेष देश और काल 
से सीमित होकर wat । किसी विशेष स्थिति अथवा दशा में रहना यास्पर्स के 
अनुसार, अवस्थिति का बोधक है । अवस्थिति से भिन्न शुद्ध अस्तित्व देश और 
काल की स्थिति का अतिक्रमण कर जातां है । वह प्रमेय को स्थिति में 
प्रदात नडी होकर स्फुरता मात्र रह जाता है। यह हमें बतलाता है कि मानव 
जगत्‌ से fat हुये हैं तथा मानव से अलग जगत्‌ का कोई अर्थ नहीं है। यास्पस 
के अनुसार अस्तित्व न तो पुर्णत: स्वनिष्ठ है और त पूर्णतः वस्तुनिष्ठ | यह तो 


जीवन दै, दोतों का संश्लेषण दै । इससे जगत्‌ निमित है । 


अस्तित्ववादी दर्शन की महत्वपूर्ण मान्यताओं में मानय व्यक्तिका अस्तित्व 
तथा अस्तित्वानुभूति 21 कार्ल यास्पसं अपने अस्तित्ववादी दर्शन में इस पर 
पू्ण्पेण बिचार करहे हैं तथा उसे अवस्थिति तथा अस्तित्व को परिधि में स्पष्ट 
करने की चेष्टा करते है इनके अनसार यद्यपि मनुष्य की सृष्टि ईश्वर ढा 
हुथी हे, किर भी बहू इस जगत्‌ में गौरव एवं प्रतिष्ठा के सांथ देवदूत की पैड 
आया है। * यद्चपि इन्होंने मानब ग्यवित को अत्यधिक प्रतिष्टित किया है 1% 
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अस्तित्ववाद एवं कार्ल यास्पर्स का अस्तित्वबादी दर्शन ४३७ 


इसका अर्थ यह नहीं हे कि ag ईश्वर से भी पूर्णतः मुक्त है । वस्तुतः यास्पसं के 
मनुसार मानव व्यक्ति ससीम है, क्योंकि वह स्वयं पर आश्रित नहीं रह सकता ।“ 
इससे ag स्पष्ट हो जाता है कि सत्य स्वरूप मानव व्यक्ति कि अपनी कुछ सीमाएँ 
भी हैं । वह तो ज्ञान का विषय है तथा स्वतंत्र भी है। * ऐसा मान कर इन्होंने 
मनुष्य के जीवन में होने वाले समस्त निर्णयों की, समग्रता में किसी वस्तु को 
समझने की उसको क्षमता को, मानव अस्तित्व का मलाधार स्वीकारा है। जहाँ 
तक मनुष्य को स्वतंत्रता के रूप समझने का प्रयास है, ये मानते हैं, कि मनुष्य गलत 
रूप से निरपेक्ष आदर्श की राहू को चुन लेता है । फलस्वरूप उसका सम्बन्ध I 
जाता हे । इसी दृष्टि से यें यह मानते हैं कि कोई भी मनुष्य पूर्ण नहीं हो सकता 1१? 
यास्पसं इस प्रकार यह मानते हैं कि कोई भी मनुष्य को अपनी क्षमता का 
उद्घाटन करना चाहिए । आनुभविक अस्तित्व का जीवन में उतारा जाना ही प 
मनुष्य का वास्तविक रूप है । यद्यपि मनुष्य का अंतिम लक्ष्य शाएवतता की 

प्राप्ति करना है फिर भी प्राथमिक स्त्रोत से उनका नाता बन!ये रखने की राय 0 
यास्पसे देते हँ । इसे इन्होंने स्वतंशता की श्वास की संज्ञा दी है। न हा 


काले यास्पर्स दर्शन एवं विज्ञान के बीच भेद करते हैं तथा दर्शन को बरम 
विज्ञान कहते हैं। १! यास्पर्से के अनुसार, प्रामाणिक अस्तित्व की प्राप्ति ही 
मानव जीवन का लक्ष्य है तथा दर्शन इस लक्ष्य की प्राप्ति में सहायक सिद्ध हो 
सकता है । १२ इत्तका यह विश्वास है कि अस्तित्व को प्रकाशित करते बाली 
क्रिया में दर्शन योगदान देता है। १३ मनुष्य अपनी मानसिक शबितियों के द्वारा 


अपनी सीमाओं को जान पाता है ओर अपनी सत्ता को भी | अतः यास्पसँ मानय ब 
चेतना को मानव द्वारा प्रोन्नत एवं जागृत करने की राय देते हैं। 1४ इस प्रकार i 

इनके अनुसार दर्शन सिद्धांतों का धाभ नहीं है, बल्कि अथंपूर्ण जीवन को उजागर । 

| करने वाली अनेकानेक सम्भावनाओं के प्रति मनुष्य को जागृत करने की क्रिया * 
| है। इसी दृष्टि से यास्पर्स व्यापक सत्ता एवं दार्शनिक आस्था के बीच तादात्म्य 
| स्थापित करने की चेष्टा करते हैं। | 
कार्ल यास्पर्स अस्तित्ववादी अथवा प्रामाणिक पहलुओं की चर्चा करते हैं । न 

तथा आनुभविक सफलताओं से असन्तुष्टि, निरपेक्ष सत्ता के प्रति समर्पण एकत्य | 

का उत्स, अमरत्व को चेतना -- जैसे पक्षों की चर्चा कर वे अस्तित्ववादी परि” ॥ 
स्थिति एवं उनका मुकाबला करते की अवस्थिति को उजागर करते हैं। मनुष्य ॥ 


fi की अवस्थिति में रहता है। उसे स्वतंत्रता रही है, कितु जब अपनी 
| स्वतंत्रता द्वारा ag ईश्वरीय संकल्प की अनुभूति की क्षमता को उजागर करता 
| हैं, तो उसे यास्पसं “ ईश्वर की भाषा ” १” बोलने वाला मानते हैं। 
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४३८ पराम 

काले याध्पस के मानव व्यक्ति के विचार को बिना जगत्‌ के परिप्रेदय में 
समझा नहीं जा सकता। मनुष्य एक बरितत्वदान्‌ प्राणी के रूप में जगत के 
परिवेशों के साथ जुड़ा रहता है तथा जगत्‌ को अपनी दुष्टिट से देखने की चेष्टा 
करता है। ४५ यास्पस यह मानते है कि जगत्‌ के अध्ययन के साथ शानमा, 
आत्मानुभत्ति जुड़ी हुयी है । यदि इम aud में समाहित हो जाते हैं तो इसका 
अर्थ होता है कि हम स्वयं को समाहित कर देते हूँ। १७ गास्पसँ यह मानते हुँ 
कि शाश्‍वत पत्ता तथा क्षणिक अभिथ्यक्तियां -- दौनों ही जगत्‌ में मिलती हुयी 
दिखाई देती है । अतः ae कहा जा सकता है कि इस क्षणिक जगत्‌ में शाश्वत 
सत्ता काल के रूप में अभिव्यक्षत रहुती है । १८ अत: स्पष्ट है कि मनुष्य एवं 
अनभवातीत सत्ता का जगत्‌ मिलस-संदिर है | जगत्‌ में ही मानव बपनी 
स्वतंत्रता को अभिव्यक्त कर पाता है तथा सस्तित्वानुभूति करने में समय हो 
पाता है । इस प्रकार यह स्पष्ट हो जाता है कि अस्तित्व मानव स्थिति का परि- 
aaa है । यह स्थिति जीवन एवं जगत्‌ की स्थिति है। इसमे सम्बंधित सञस्याएँ 
बस्तुतः अस्तित्ववादी समस्याओं को बोधक हैं । जिसे हॅम दाहा एवं सांतरिक 
दृष्टिकोण से देख पाते हैं, वही अस्तित्व के परिचायक हैं । जिस प्रकार मेष जाकाश 
में उन्मुक्त विचरण करता है, उसी प्रकार वास्तविक अस्तित्व स्वतंत्रता में ही 
अनुभूत होता है । ज्ञान, अनुराग, आस्था तया बोध की age अस्तित्व तक है | 
कितु अस्तित्व इनके अतिरिक्त और मी कुछ है । यह तो व्यापक चेतना का 
बोधक है । बुद्धि, संवेग एवं संकल्प -- तीनों के संतुलन में इसको बास्तबिक 
अभिव्यवित देखी जाती है । यह तो सतत प्रवास में ही उजागर होता है तथा 
अस्तित्वानुभूति में मुखर होता है । वस्तुतः अस्तित्वानुभूति की मूर्तता विश्वा” 
तीतता में निहित है । काल यास्पसं के अस्तित्ववादी दर्शन में यह तथ्य FACET 
में अभिव्यवत्त हुआ है । अतः उनके दर्शन को अस्तित्ववादी दर्शन का एक उत्कृष्ट 
रूप कह सकते हैं जिसकी ag में प्यार एवं चाह को भावना निहित है । इससे ऐछा 
लगता है कि अन्य अस्तित्ववादी वितको की तरह कालं यास्पसँ भो अस्तित्व 
की समस्याओं एन अर्थ की व्याख्या में रुचि रखते हैं, विशेषकर मनुष्य के 
mafia afer में । 


अन्य अस्तित्ववादी चितको की तरह यास्पसं भी सारतरव की यपेक्षा 
अस्तित्व के ६४-०७ को स्वीकारते हैं तथा अस्तित्व को व्यक्ति के वास्तविक सत्ता 
के साथ समन्वित करते हैं । मानव अस्तित्व को ये महत्वपुर्ण मानते हैं, सामान्य 
या सामान्यीकरण के सीमांकन में इतकी आस्था नहीं है । इतका यह विश्वास है 


fe मानव अस्तित्व फि अनुभूति अंतःस्थल में अनुभूत हो सकती है । इसका अनिद 
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अस्तित्ववाद एवं कालं यास्पसं का अस्तित्ववादी दर्शन ४३९ 


लिया जा सकता है, इसमें यातना को सहन किया जा सकता है तथा इसमें संकल्प 
के द्वारा निवास किया जा सकता है । इस दृष्टि से ये समाज की अपेक्षा व्यक्ति 
के हिमायती हैं तथा वैयक्तिक अस्तित्वानुभूति को प्रश्रय देते हैं 


अन्य अस्तित्ववादी चितकों को तरह कार्ल यास्पसं भी छामिक, राजनीतीक 2, 
सांस्कृतिक, नैतिक तथा सामाजिक क्षेत्रों में तक सम्बन्धी समस्याओं के समाधान में | 
व्यक्ति की स्वतंत्रता एवं उत्तरदायित्व के महत्त्व को स्वीकारते हैं। इन्हें किसी भी 4 
प्रकार का आधिपत्य मान्य नहीं है । 


जहाँ तक ज्ञानसीमांसा का क्षेत्र है, ये बुद्धि, तकं तथा वस्तुनिष्ठता का 
विरोध छरते हँ तथा आंतरिक वैयक्तिक अनुभूति का महत्त्व स्वीकार करते छुँ । 
इस दृष्टि से, ag स्वच्छंदतावाद, अंतः-अनुभूतिवाद तथा आत्प्रनिष्ठताबाद के प 
समीप प्रतीत होते हैं । ये मानव जीवन में निहित आंतरिक dag तथा आंतरिक / 
अनुभूतियो के ager को स्वीकारते हैं तथा उनकी व्याख्या बड़े ही बहस्वपूर्ण ढंग 
से करते हैं । ऐसी स्थिति में कभी-कभी इसके विचार विरोधामास को भी रूपाः 
यित करते हैं । 


इस प्रकार, अन्य अस्तित्वादियों की तरह यास्पर्त तस्बमीमाॉंधीय चितन को 
प्रश्रय नहीं देते और न अनुभवातीत सत्ता के अनुमवातीश फेरे में ही जाने की 
चेष्टा करते हैं। इसके विपरीत वे तत्त्वमीमांसीय सत्ताओं को अस्तित्बानुभूति की र; 
सीमा में लाकर वैयक्तिक अनभति के पकड़ में ले आते हैं। अतः शुद्ध तर्कज्ञान की । 
अपेक्षा ये अस्तित्वानभति पर जोर देते हँ । व्यापक सत्ता तथा दार्शनिक आस्था 4 
इसके स्पष्ट उदाहरण हैं । यास्पर्स मानव एवं मानव-भवितव्यता को अस्तित्या- 
नुभूति के साथ जोड़ कर यह दिखलाने की चेष्टा करते हुँ कि यह जगत्‌ समग्रता 
में मानव व्यक्ति के ज्ञान से परे है। कितु वे मानते हैं कि चरम सत्ता का मानव 3 
सीमित अभिव्यक्ति है । मानव स्वतंत्रता मनुष्य को अपनी इस क्षमता का ज्ञान 
करा देती है जिससे ईश्वरीय संकल्प की अनुभूति घक्ति कि अनुभूति में परिणत 
हो जाती है और इस दृष्टि से मनुष्य के लिए जगत्‌ ईश्वर की प्रतीकात्मक भाषा : 
का रूप छे लेता है। 


दर्शन विभाग नरेश नारायण सिह. 
|. पूर्वोत्तर रेल्वे मद्दाथिदयालय 
| Wage (सारण) (बिद्वार) 
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नव्य-न्याय के पारिभाषिक पदार्थ (८) 


अनुयोगिता 


जैसे सांसगिक प्रतियोगिता और अभावींय प्रतियोगिता के दी भेव से प्रति- 
योगिता दो प्रकार की होती है, उती प्रकार अनुयोगिता भी उक्त थो प्रकार की 
होती है । इन्हीं दो प्रकार की अनुयोगिता को संक्षिप्त चर्चा प्रस्तुत करता इस लेख 


का उद्देश्य है। 


यह कहा जा चुका है कि सम्बन्ध हमेशा दो पदार्थों में हुआ करता है । इस 
प्रकार सम्बन्ध दो पदार्थों के बीच होते हुए भी उक्त दो पदार्थों की तात्तिक 
स्थिति समान नहीं होती । जैसे कपि, और वृक्ष का संयोग कपि और वृक्ष इन 
दोनों में है। परंतु कपि ही वृक्ष पर संयोग सबंध से रहता है, वृक्ष कपि पर संयोग 


सम्बन्ध से नहीं रहता । डपी तरह भूतल पर संयोग सम्बन्ध से घट रहता है. लेकित 


घट पर भतल संयोग सम्बन्ध से नहीं रहता । तथापि इसका कारण क्या है t 

इसका कारण यह है कि सम्बन्ध दो सम्बन्धियों में समान रूप से होते पर भी शन 

सम्बन्धियों की तात्विक स्थिति समान महीं है। सम्बन्ध के दी आश्यों में पे एक 
सम्बन्ध का प्रतियोगी होता है तो दूसरा बनुयोंगी । जो जिस सम्बन्ध से कहीँ 
माश्चित होता है बहू उस सम्बन्ध का प्रतियोगी कहलाता है तथा जो जिस सर्बत्र 
का अनयोगी होता है उसमें उस सम्बन्ध से प्रतियोगी आश्रित होता है। जैसे, 
कपि और qa के संयोग के विषय में कपि प्रतियोगी तथा वक्ष अनुयोगी होता हैं 
भयों कि कपि वक्ष पर रहता है, वृक्ष कपि पर नहीं । जब भी धमं और afta के 
सम्बन्ध में चर्चा होती है तो वहाँ धर्म को प्रतियोगी और धमि को अनुयोगी के 
रूप में समझा जाता है । क्‍योंकि धर्म सदा afa पर आश्रित होता है; धमि 
भाजित न हो कर आश्रय होता है । इसका हात्पर्य यह है कि सम्बन्ध के दो मुख्य 
घटकों में से जो मख्य रूप से गृहीत होता है वह उस सम्बन्ध का प्रतियोगी होता 
है, तथा जिसका उस सम्बन्ध-प्रत्यय के सन्दर्भ में गौण स्थान होता 


परासर्श (feet), बर्ष ९, मंक ४, सितम्बर, १९८८ ` 
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है वद उस सम्बन्ध का अनुयोगी होता हैं । अनुयौगी को स्वीकार 
किये बिना सम्बन्ध के संकल्पना की व्याख्या सम्भव नहीं है। ° 

शाब्दबोध में भी जब एक पदार्थ के साथ दूसरा पदार्थ सम्बन्ध संसर्ग 
पर्यादा के अधीन प्रतःत होता है, षो वहाँ भी एक पदार्थ प्रतियोगी के रूप में तथा 
अपर पदार्थ अनुयोगी के रूप में स्वीकार किया जाता है । * अनुयोगी पदार्थ में 
रहनेवाली अनुयोगिता भी प्रतियोगिता के समान ही स्वरूप-सम्बन्ध- 
विशेष-रूप अथवा अतिरिक्त पदार्थ के रूप में भाती जा सकतो 
है 

“सम्बद्ध adam च गृह्यते चक्षुरादिना " (चक्षुरादि से वर्तमान का जी 
ग्रहण होता है ag सम्बन्धाधारित ही होता ।) इस नियम के आधार पर यह सिद्ध 
होता है कि सम्बन्ध के साक्षात्कार के लिए प्रतियोगी तथा अनुयोगी इन दोनों का 
साक्षात्कार कारण होता है । यदि अनुयोगो का साक्षात्कार न हो तो सम्बन्ध का 
'भी साक्षात्कार नही होता है । जैसे, घटाकाश के सम्बन्ध का ग्रहण साक्षात्‌ इसलिए 
नहीं होता है क्योंकि उसके अनुयोगी का याने आकाश का साक्षात्कार नहीं 
होता है । * 

सांसगिक अनुयोगिता 

ऊपर यह बताया जा चुका है कि अनुयोगिता सांसगिक तथा 
अभावीय इन दो प्रकार को हाती है । अनेक व्याप्ति आदि के लक्षणों 
में उत्पन्न होने वाळे दोष का परिहार करने के लिए साध्यतावच्छेदकता, 
हेतुतावच्छेदकता आदि की पर्याप्ति का निवेश करना पडता है। वहु सांसगिक 
अनुयोगिता के प्रवेश के बिना सम्भव नहीं होता है । नैयायिक मानते हैं कि द्वित्व, 
उभयत्व, त्रित्व आदि के समान अवच्छेदकता भी पर्याप्ति सम्बन्ध से रहनेवाला 
पदाथ है । * जैसे, द्वित्व दो वस्तुओं में सम्मिलित रूप में रहता है और असम्मि 
बित रूप में भी रहता हे । जब यह पर्याप्ति सम्बन्ध से रहता है तो सम्मिलित रूप 
से ही रहता है, असम्मिलित रूप से नहीं । उस समय द्वित्व का आश्रय सम्बन्धित 
बस्तुओं में से एक वस्तु नहीं होती है । उसी तरह अवच्छेदकता के आश्रय भी 
पर्याप्ति सम्बन्ध से जितने अवच्छेदक होते हैँ वे सब एकसाथ होते हैं। sae" 
के लिए देखे- हमें “ अग्नि का अभाव ” बताना है । इसे यदि हम इस तरह व्यतत 
aes | हैं कि “ अस्ति में रहनेवाली अग्निता से नियमित प्रतियोगिता वाला अभाव ' 
तो पर्वतीय अग्नि का अभाव तथा अग्नि और धूम इन दोनों का अभाव आदिं 
उसके अन्तर्गत लिए जा सकते हैं । क्योंकि जो प्रतियोगिता पर्वतीय अग्नित्व, भोर 
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है। ऐसी स्थिति में अग्निसामान्याभाव और उभयाभाव या विशेषाभाव का विएले- 
षण करने के लिए न्यूनता-वारक तथा इतर-वारक पर्याप्ति का प्रयोग करना 
पडता हैं। अग्नि का अभाव केवल अभ्नित्व से नियमित प्रतियोगिता का अभाव न 
हो कर अग्नित्व पर्याप्त अवच्छेदकता से निरूपित प्रतियोगिता वाला अभाव होतां 
है । अवच्छेदकता के पर्याप्ति-रूप सम्बन्ध की जो अनयोगिता है ag केवल अग्निल्द १ 
में हे। उसका अवच्छेदक संख्यात्मक रूप अस्तित्व में रहने वाला एकत्व | । जब 
४ अस्दिधूष उभय का अभाव ” कहा जाता है तो प्रतियोगिता की अवच्छेदकता 4 
घोर अवच्छेदक के बीच में होतेवाले पर्याध्ति सम्बन्ध के अनुयोगी अश्नित्व, धू मट i 
तथा उभयत्व ये तीनों हाते हैं । अतः अनयोगिता का अवच्छेदक रूप तरिख होता 
है। इसलिए ag अभाव शित्व नियमित अग्तित्व, धूंमत्व और उभयत्व में रहने 
वाली पर्याप्ति सम्बन्ध की अनृयोगिता से निरूपित अवच्छेकता से प्रदर्शित प्रति- 
योगिता वाला अभाव है, जब कि केवल अग्नि का अभाव अग्नित्व गत एकत्व से 
नियमित पर्याप्ति सम्बन्ध की अनुयोगिता से निरुपित अवच्छेदकता से प्रदर्शित 
प्रतियोगिता वाला अभाव है । इस प्रकार पर्याप्ति सम्बन्ध की अनुयोगिता 
के माध्यम से सामान्याभान का विश्लेषण कर उभयाभावादिकों से उसे अलग 
किया जाता है । 
इस प्रकार जहां जहाँ भी पर्याप्ति का प्रयोग किया जाएगा वहाँ उक्त 
संसर्ग के अन्तर्गत अनुयोगिता का निवेश आवश्यक है । अनयोगिता 
पदार्थ को स्वीकार किए बिना पर्याप्ति का निवेश सम्भव ही नहीं है। 
सम्बन्धियों को प्रतियोगी-अनुयोगियों के रूप में विलक्षण स्थिति की द्योतक 
सम्बन्ध की प्रतीति ही है। “पर्वत पर अग्नि है यहाँ पवंत के साथ अरित का 
संयोग है, अग्नि के साथ पर्वत का नहीं इस प्रतीति के आधार पर सम्बन्ध के दो 
आश्रयों की विलक्षणता स्पष्ट हो जाती है और उस विलदाणता को प्रदर्शित करने 
के लिए नेयायिकों ने एक सम्बन्धी को प्रतियोगी तया दूसरे सम्बन्धी को अनुयोगो 
साना है। * 
सम्बन्धियों की विलक्षणता के आधार पर सम्बन्धो का सेद किया जाता है। 
> जगदीश ने “ दण्डिमान्‌ दण्डिसंयोगात्‌ " यह सद्हेतु-स्थल प्रर्दाशत किया है । 
q जहाँ जहाँ दंडिसंयोग रहे वहाँ वहाँ दण्डि रहने पर ही यह सद्हेतु बनेगा । परतु 
| दण्डिसंयोग दण्डि में दै वहाँ दण्डि नहीं है । अतः यह असद्हेतु हो जाएगा | Sas 
। war की रक्षा के लिए “ स्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टसंयोग ” को हेतु बताना 
| पडेंगा जिससे संयोग द्विष्ठ होने खे दण्डि में वर्तमान होने पर स्वप्रतियोगिकत्व - 
| बिशिष्टसयोग ” दण्डि में नहीं है। बहू संयोग अनुयोगी अर्यात्‌ दण्ड में रहने से 
जीर वहाँ संयोग सम्बन्ध से दण्डि के रने से सदतु होता है। इस तरह सम्बन्धियों 
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की बिश्नता प्रतियोगी भौर अनुयोगी के रूप में प्रदर्शित करना आवश्यक हो 
जाता है। ४ 

यद्यपि सांसगिक प्रतियोगित्व तथा अनुयोगित्व को सम्बन्धित्व के रूप में 
माना जाता है तथापि उक्त दो स्थानों में पृथक्‌ रूप से रहने वाली सम्बन्धिता का 
पार्थक्य करने के लिए उनकी प्रतियोगिता तथा अनुयोगिता के रूप में ही विभक्त 
करना आवश्यक है। 

जो जिसके सम्बन्ध का आश्रय होता है वह उस सम्बन्ध से उस वस्तु कां 
आश्रय होता है ऐसी व्याप्ति प्रदर्शित की जाती है। जैसे, घट-संयोग का आश्रय भृतल 
घट का आश्रय होता है । परंतु यह व्याप्ति समीचिन नहीं है, क्योंकि भूतल-संयोग 
का आश्रय घट भूतलवान नहीं है। अथवा, रूप का समवाय वायु भें होने पर भीं 
वायु रूप का आश्रय नहीं है। उक्त आपत्तियों का वारण अनयोगिता की संकल्पना 
के आधार पर नेयाधिक करते J 1 ८ उनका कहना है कि “यो यदीय सम्बन्धवान्‌” 
इस ब्याप्ति का अश्रं है यो यन्निलूपितत्वविशिष्ट सम्बन्धवान्‌ स तत्‌ सम्बन्धन 
तद्वान्‌ " । अर्थात्‌ , जो जिससे निरूपित सम्बन्ध का आश्रय होता वह उस सम्बन्ध 
से उसका आश्रय होता है । सम्बन्ध का आश्रय अनुयोगिता सम्बन्ध से ग्रहण 
करना चाहिए । अतः वायुरूप समवायी है यह प्रतीति न होने से वायू में रूप- 
निरूपित समवाय की अनुयोगिता नहीं है । घट-निरूपित संयोग की अनयोगिता 
भूतल में होने से “ घटसंयोगी भूतल ” ag प्रत्यय होता है। “ घटसंयोगी 
भूतल ' इस प्रत्यय में संयोग के बाद प्रयुक्त मत्वर्थीय प्रत्यय का भथे प्रतियोगित्व 
नहीं है । उसका अर्थ उपर्युक्त अनुयोगित्व ही करना पडेगा । उसका अर्थ प्रतियो- 
गित्व करने पर “ घटसमबायी रूपं ” यह प्रतीति भी होनी चाहिए, जो नहीं होती । 
अतः सम्बन्धवाचक पद के बाद मतुप्‌ अर्थ में प्रयुक्त ईय प्रत्यय का अर्थ अनुयोगिता 
करना आवशयक है | 

जिन संयोगादि सम्बन्धों से जहाँ प्रमात्भक विशिष्ट बद्धि उत्पन्न होती है 
agi उन सम्बन्धों को किञ्चित्प्रतियागिक तथा किञ्चिदनयोगिक मानना आव- 


, श्यक है । धूमसंयोग में अयोगालकानुयोगिक सम्बन्धत्ब नहीं है क्योंकि भयोगोलक 


में धुमसंयोग नहीं रहता है । अतः धूमसंथोग की भनयोगिता अयोगोलक में नहीं 
रहूती है । यथार्थ विशिष्टबुद्धि का नियामक सम्बन्ध ही तदनयोगिक सम्बन्ध कह” 
लाता है। 
ऱ्य | प्रकार सम्बन्ध का एक प्रतियोगी तथा दूसरा अनुयोगी अवश्य होता 
है 1 aa: प्रतियोगिता के समान ही अनयोगिता पदार्थ को स्वोकार करना आवश 


श्यक है। सांसगिक प्रतियोगिता के समान ही सांसगिक अनयोगिता के सम्बन्ध में भी 
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यहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि सांसगिक अनुयोगिता सघा अधिकरणता में | 
भया भेद हे ? भूतल में जहाँ घट-संयोग की अनुयोगिता है वहाँ उसकी अधिकर- | 
णता भी है। यद्यपि जहाँ अधिकरणता है वहाँ अनुयोगिता हे यह वात बिलकुल 
सत्य है तथापि अनुमोगिता भधिकरणरूप नहीं दै । जहाँ सम्बन्ध वृंत्यनियामुक 
होता है वहाँ अधिकरणता नहीं रहती है । वृत्तिनियामक सम्बन्ध से ही आधाराधेय 
भाव प्रतीत होता है, वृत्यतियामक सम्बन्ध से नहीं । परंतु वृत्यनियामक सम्बन्ध में 
भी प्रतियोगो-अतयोगी-भाव प्रतीत होता है । अतः वृत्यनियामक सम्बन्ध से अधि- 
करण न होने पर भी उसका अनुयोगी होता ही है। अतः अनुयोगिता अधिकरणता | 
से भिन्न पदाथ है। 


अभाबीय अनयो गिता 

अभावत्वात्मिका दूसरी अनुयोगिता होती है । जैसे प्रतियोगिता-निरूपकत्व 
सम्बन्ध में रहता है वैसे ही वह अभाव में भी रहता है । जब हम कहते हैं “ यहा 
घट नहीं है ” तब इस प्रतीति के विषय घटाभाव की घट में रहनेवाली 
प्रतियोगिता से निरूपित अनुयोगिता रहती है, जो अभावीय अनुयोगिता 
कहलाती है । प्रतियोगिता के समान ही अभावीय अनुयोगित्व के विषय में भी 
विवाद है । 

कुछ नैयायिक्री का कथन है कि घटाभाव में रहने वाली अनुयोगिता घटा- 
र भावत्व से भिन्न नहीं है, जब कि कुछ का कहना है कि यह अनुयोगिता स्वतन्त्र 
पदार्थ है । इसके अलावा कुछ और नैयायिकों का मत है कि यह स्वरूप-सम्बन्ध- 
विशेष है । 7° 
। अभावीय अनुयोगिता को स्वीकार किए बिना अन्यतमत्वादि घटित लक्षणों 
की व्याख्या करना सम्भव नहीं है । जैसे, न्यायावयव का लक्षण किया गया है — 
न्यायान्तर्गतत्वे सति प्रतिज्ञादि अन्यतमत्वम्‌ । यहाँ अन्यतमत्व का अर्थ किया गया 
है--प्रतिज्ञादिभिन्नभेदातुयोगितावच्छेदकरूपवत्वम्‌ । ? ? ध्वंस का लक्षण ` जन्यत्वे 
सति अभावत्वम ' यह किया जाता है । परंतु ` गोध्वंबः ' इस बुद्धि में ध्वंस 
| व प्रतीति ध्वंस के रूप में ही होती है, अभावरूप में नहीं होती है । ' 
इसलिए sda को अनुयोगिता का ही एक विशेष प्रकार माना गया 
है । १२ 

अभाव के आश्रय को भी अनुयोगी माना जाता है तथा उसमें रहने वाली 
विशेषता भी अनयोगिता का एक प्रकार है ऐसा स्वीकार किया जाता है । जब 
हम कहते हैं “ घटाभाववत्‌ भूतलम्‌ ” तब उसका अथे होता है घट-प्रतियोगिक 
a और भतलानयोगिक अभाव । १३ यहाँ भूतल अनुयोगी होते से उसमें भनुयोगिता 
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| रहती है | भूतल में रहने वाली अनुयोगिता घटाभाव का प्रतियोगिता से निरूपित 
होती है । प्रतियोगिता तथा अन्‌योगिता के बीच नि हृष्य-निरूपक-भाव होता है । 
घटाभावीय प्रतियोगिता निरूपित अन्‌ पोगिता कहने पर अनुयोगिता निरूप्य होती 
है तथा प्रतियोगिता निरूपक होती है, जिस प्रकार अनुयोगिला निकूपित भी प्रति- 
योगिता होती है । अनुयोगिता से निरूषित प्रतियोगिता कहने पर अन्‌यागिवा 
निरूपक तथा प्रतियोगिता निरूप्य होती है । इसका तार्य ag है कि नैयायिक 
। प्रतियोगिता और अनुयोगिता में परस्पर निरूंप्य-निरूपक-भाव मानते हैं । 
| Rae [भाववत्‌ भूतलम्‌ ” इस ज्ञान से उत्पन्न | अभाव-पदप्रयोग-विषयत्व ' कोही 
घट बौर भूतल के प्रतियोगी-अनुयोगी-रूप सम्बन्ध के रूप में गंगेश ने स्वीकार 
किया ह्वै। "४ 
| “ चटामाववद्भूतलम्‌ ” यहाँ घटाभाव में रहने वाली आधेयता से निरूपित 
' अधिकरणता भतल में है ओर घटप्रतियोगिक अभावानयोगिता भी भूतल में है । 
लेकिन इनमें परस्पर क्या सम्बन्ध है ? कुछ नैयायिकों का कथन है कि उनमें 
। तात्विक भेद नहीं है; उनमें अभेद है । परन्तु कुछ अन्य नैयायिको का 
मत है कि अनुयोगिता और आधारता का सामानाधिरण्य होने पर भी उनमें अभेद 
4 नहीं हैं । आधारता आधेयता से निरूपित है, जबकि अनयागिता प्रतियोगिता से 
निरूपित होती है । 


” 


अत्यन्ताभाव और अन्योन्याभाव स्थलों में अभाव का aay ही अनुयोगी 
होता । जसे, “ घटाभाववत्‌ भूतलम्‌ ” में भतल अनुयोगी होने से अनुयोगिता 
भूतल में रहती है, तथा “ घट पट नहीं है ” यहाँ घट मे पट का भेद मालूम होने 
से घट ag उक्त भेद का अनुयोगी है । प्रतियोगिता के समान ही अनुयोगिता भी । 
किञ्चिद्वर्मावच्छिन्न होती है । घटाभाव को भूतल में रहने वाली अनुयोगिता 
भूतलत्व से अवच्छिन्न (नियमित) होती है। परन्तु “ घटपटौ न घटः ” यह प्रतीति 
| न होने से व्यासज्यवृत्ति (मिल कर रहने वाले उभयत्व धादि, धर्म से निरूपित 
1. (क वस्तु के क भेद को अनुयोगिता प्रामाणिक ag} मानी जाती । ?' 
इः | उसी प्रकार विशेष्य मै रहने वाले धर्म का विशिष्टानुयोगिक अभाव नहीं 


होता है । “नीलो घटो घटान्य: ” इस प्रकार की प्रतीति नहीं होतो 


है । १६ 


अन्योन्याभाव के सन्दर्भ में दूसरी बात यह है कि प्रतियोगिवाचक पद के 

समान विभक्ति वाला अनुयोगिक पद न हो तो ' aq’ से अन्योन्याभाव का बोध त 

` ही नहीं हो सकता । अतः अन्योन्याभाव की प्रस्तुति में प्रतियोगी तथा भनुयोगी- § 
वाचक पदो का प्रयोग अनिवार्य रूप से होता है ।? ४ | 
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जिस प्रकार “ बटामाययटभूदलम्‌ " इस प्रतीति से घटप्रतियोगिक भूतला- 
नुयोगिक अभाव प्रतीत होता है, उसी प्रकार “ घटो नष्ट: ” घट नष्ट हुआ ऐसी 
प्रतीति से जो घटध्वंस प्रतीत होता है वह भतलानुयोगिक नहीं होता है । ध्वंस 
सर्वदा अपने प्रतियोगी के समवायि कारण में रहता है, अतः ध्वस की अनियोगिता 
हमेशा ध्वंस के प्रतियोगी के समवायी कारण में रहती है। जैसे “ घटो नष्ट: * 
इस प्रतीति में भाधित घट के विनाश का अनयोगी घट का समवायि कारण 
घट-कपाल (घट का आधा हिस्सा होता है । अतः घट-ध्वंस की घट में 
रइने वाली प्रतियोगिता से निरूपित अनूयोगिता घट-कपाल में 
रहती है । 

यहाँ यह प्रशन हो|सकता है कि द्रव्य का नाश दो प्रकार से होता है: एक तो 
समवायि कारण के नाश से, तथा दूसरा असमवायि कारण के नाश से । असमवायि 
कारण के नाश से जहाँ द्रव्य का नाश होगा वहां वह नाश तो अपने प्रतियोगि के 
समवायि कारण में रहेगा । जैसा, तन्तु-सयोग के नाश से जब वस का नाश होगा 
तो ag तन्तुओं में रहेगा, परन्तु जब तन्तुओं के नाश से वस्त्र का नाश होगा तो 
ag नाश कहाँ रहेगा ? इस विषय में नेयायिकों का कथन है कि असमवायि 
कारण के नाश को ही वे द्रव्यनाश का कारण मानते हैं। समवायि कारण का ताश 
होने से असमवायि कारण का नाश हो कर द्रव्यनाश होता है ! तन्तुओ के नष्ट 
होने पर तन्तु-संयोग-रूप असमवायि कारण भी नष्ट हो जाता है ओर उसके नष्ट 
होने पर द्रव्य का नाश हो जाता है । दुव्यणुक के लिए असमवायि कारण को 
मानना आवश्यक है क्यों कि द्व्यणुक का नाश परमाणुओं के नाश से सम्भव नहीं 
है । १८ अत: असमवाधि कारण के नाश को ही द्रव्यनाश का कारण मानने पर 
भी उसकी अनुयोगिता द्रव्य के समवायि कारण में मानने में बाधा रहती ही है । 
तन्तुनाश से जन्य संयोग का नाश भी कहाँ रहेगा ? इस विषय में तैयायिकों का 
उत्तर है कि ध्वंस अपने प्रतियोगि के समवायि देश मे रहता है । अतः घ्वंस की 
अनुयोगिता समवाथि-देश में रहती है । प्रागभाव के बिषय में भी यही मत हैं । 
प्रागभाव भी अपने प्रतियोगि के समवायि-देश में रहता है । “ इन तन्तुओं से पट 
उत्पन्न होगा, घट नहीं इस प्रतीति के आधार पर पट-प्रागमाव के प्रतियोगि 
पट के समवायि देश में प्रागभाव होने से पट के प्रागभाव को अनुयोगिता पट- 


समवायि-देश में रहती 217° 

जैसे पिछले लेखों में स्पष्ट किया गया है, अनुयोगिता और प्रतियोगिता 
में मौछिक भेद ag है कि अनुयोगिता को सम्बन्धावछिन्न नहीं माना जाता, प्रति- 
योगिता की, सम्बन्धावच्छिन्न माता जाता है । 
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दोनों भी धर्मावच्छिन्न होती हैं। अर्थात्‌, धामिक अबच्छेदकता से निहूपितध्व दोनों 
में समान रूप से रहता है; परन्तु सांसगिक अवच्छेदकता से निरूपितत्व अनुयो- 
गिता में नहीं स्वीकार किया जाता । प्रतिबध्य-प्रतिबन्ध काभाव के अनुरोध से अथवा 
वाधेनिणचयामाव की कारणता के अनुरोध से अभावीय प्रतियोगिता को सम्बन्धा: 
वच्छिन्न तथा धर्मावच्छिन्न माना जाता है । परन्तु अनुयोगिता को भी सम्बन्धाव- 
च्छिन्न मानने की कोई आवश्यकता नहीँ है । प्रतियोगिता को सम्बन्धावछिन्न मान 
लेने से प्रतिबध्य-प्रतिबन्धक-भाव बन जाता है ag पूर्व लेखों में प्रदशित क्रिया जा 
चुका है । जब " घटाभाववद्‌ #तलम्‌ ” यह प्रतीति होती है तब भूतल की केबल 
अनुयोगि के रूप में ही प्रतीति होती है, उसके सम्बन्ध wt ज्ञान नहीं होता है । 
अनुयोगिता सापेक्षिक धमं है । वह हमेशा प्रतिमोगिता-सापेक्ष होती है । अत: वहू 
किसी सम्बन्ध से नियमित नहीं होती है । वह केवल धर्म से नियमित होतो 
है । जैसे, घटाभाव की भूतल में रहने वाली अनुयोगिता भूतलःब से 
नियमित होती है । 

यहाँ यह प्रश्न हो सकता है कि जैसे प्रतियोगिता से निरूपित अनुयोगिता 
है वसे भनृयोगिता से निरूपित प्रतियोगिता है । प्रतियोगिता और अतुयोगिता का 
परस्पर निरूप्य-निरूपक-भाव है । '' घटाभाववद्‌ भूतलम्‌ ” को घटप्रतियोगिक 
मर भूतलानुयोगिक अभाव कहते हैं उसका अर्थ न्याय की भाषा में जसे 
“ घटनिष्ठप्रतियोगितानिरूपित भूतलनिष्ठ अनुयोगिता निरूपक अभाव हैं” वैसे 
ही “ भूतलनिष्ठ अनुयोगिता निरूपित घटनिष्ठ प्रतियोगिता निरूपक अभाव है" 
ऐसा होता है । अगर प्रतियोगिता-सापेक्ष जैसे अतुफेगिता है बैसे ही अनुयोगिता- 
सापेक्ष प्रतियोगिता है तो प्रतियोगिता को ही सम्बन्धावच्छिन्न (सम्बन्ध से निय- 
मित) क्यों माना जाय ? अनुयोगिता को क्‍यों नहीं ? ag बात सत्य है कि दोनों 
को सम्बन्ध से नियमित मानने की आवश्यकता नहीं है । अगर दोनों में से एक 
को ही सम्बन्ध से नियमित मानना अनिवार्य है तो अनयोगिता को हरी 
wat न माना जाय? प्रतियोगिता का सम्बन्ध से नियमित मानने में क्या 


विनिगमक है ? इस प्रश्‍न का समाधान अगले लेख में प्रस्तुत किया 
जायगा | है 


देशंन विभाग 
पुणे विश्वविद्यालय 
पुणे- ४१ १००७ > 


> बैलिराम शबले 
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दिप्पणिपाँ 


a 


| १. देणीमाधव शास्त्री; अनुयोगिवृत्तिधमंस्थैव सम्बत्धत्व स्यीकारात्‌। 
परिष्कारइपंणे 


२ तथा च एकपदार्थनिष्ठानुयोगितानिरूपकः अपरपदार्थ निष्ठप्रतियोगिता- 
निरूपकः dat: आकांक्षाप्रयोज्य संसगंत्वाःभिक्न शाब्दबोध- 
निरूपित विषयतावानिति बोधः -- शिवदत्त मिश्र; व्युत्पत्ति- 
वादटीका, प्‌. २ 


au 


. भवानन्द तकेवाबीश; प्रतियोगित्वानुयोगित्ववद्‌ आधेयत्वमधिकरणश्ब- 
sq बिलक्षणत्रतीतिसाक्षिकः स्वरूपसम्बन्धविशेषः । सचातिरिक्‍तो5ष- 
तिरिक्तो वेत्यन्यदेतत्‌ । कारकचक्र 


. शिवदसमिश्र; सामान्यलिरकतिटोका, पू. २० जु 


५. Mahesh Chandra Nyayaratua; संख्यादीनामिय वक्ष्यमाणाया, 
अवच्छेदकताया अपि पर्याप्तिसम्बन्धोऽङगी क्रियते । - Brief Note 

on the Modern Nyaya System of Philosophy and it 
Technical Terms, p. 22 


जगदीश तर्कालऊकार; संयोगः पवंते वह्नेः सम्बन्धो न तु बह्नौ पर्वत | 
स्येत्यादि प्रतीत्या हि किञ्चित्प्रतिथोगिक किञ्चिदनुयोगिक सम्बन्धत्व- . 
॥ , कुश्रचिदेव संयोगादौ न तु स्त्र तच्च स्वरूपसम्बन्धवि- 
गेपोऽति रिक्तो वेत्यन्यदेतत्‌ | सिद्धान्ह लक्षणे 


नट 


७. शिवदत्त मिश्र; दण्डिसंयोगादित्यत्र दण्डिसंयोगपदं दण्डिप्रतियोगिकस्य- 
विशिष्ट संयोगपरम्‌ , तथा च संयोगस्य द्विनिष्ठलया दण्डिनि वतेमान- 
asf न तद्धेतुत्वव्याघातः स्वप्रतियोगिकत्वविशिष्टस्य स्वस्मिससत्वात्‌ | 
सिद्धम्तलक्षणव्यार्पायास्‌ 


८. शिवदत्त मिश्र; केचित्तु यो यभ्षिरूपेतत्वविशिष्टसम्बन्धवान्‌ स 


तत्सम्बन्धेन तद्वानिति व्याप्तिः । सम्वन्धवत्ता च अनुयोगिता सम्बस्धेत। | 
एवं च रूपसमवायी वायुरित्यप्रत्ययाद्रूषनिरूपितत्वविशिष्टसमवायानुयो- 
गित्व वायौ न स्वीक्रियते, स्वी शयिते च कुण्डतिरूपितत्वबिशिष्टसंयोगा~ 
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नयो मिस्य बदरे, कुण्डसंयोगी बदरं इति प्रत्ययात्‌ । नापि सम्बन्धा दिपदोसर 
मत्वर्थीयस्य प्रतियो गित्वमर्थः घटसमवायीरूप भ्ित्वप्रत्ययादित्याहुः । 
सिद्धांतलक्षण टिप्पण्याम्‌ 


vw 


. धूमसंयोगस्यायोगोलकानुयोगिक संसगंत्व बिरहादेव नातिप्रसड्याः, 
तत्र यथार्थविशिष्टधीनियामकस्यैव तदनुयोगिक सम्बन्छस्वात्‌ । 
बही । 


१०, झळकीकर, भीमाचार्य; अभावत्वात्मिका यथा घटो सास्सीसि 
प्रतीतिबिषये अभावे घटतिष्ठप्रतियोगितानिरूपितानुयोगिता । 
इयमपि स्वरूपसम्बन्ध विशेष एवेति केचिप्रैयाथिका वदस्ति | 
न्यायकोशें 


ति ल; : ; | 
११. गदाधर; मथ प्रतिज्ञादिभिन्नभेदानुयोगितावच्छेदकरूपवत्व॑ तत्‌ 


गादाधरो, अवयवलक्षणे 


“2 
०७. 


. शिवदत्त मिश्र; अनुयोगिता विशेषो हि ध्वंसत्वम्‌, अछण्डोपाधिरितिया- 
वत्‌, न तु जन्यत्वे सति अभावत्वम्‌ | तथा च गोध्वंसवानिति बुद्धौ ध्वंस" 
त्वेनेब ध्वंसस्य प्रकारतया अभावत्वेन ध्वंसस्याप्रकारत्वादित्याशय: | 
सिद्धान्तलक्षणस्य टीकायाम्‌ 


१३. Shrikrishna Sharma, E. R; Inthe Nyana language 
the non-existence of a pot on the flooris जटप्रतियोगिक 
भूतलानुयो गिक अभाव. - Introdnction to Manikana. 


a र डी ३ 

१४. ग्रंगेशोपाध्याय; तद्वुद्धिजनितामावपदप्रयोग विषयत्वमेव घटभूतलबो 
प्रतियोग्यनृयोगिरूपः सम्बन्धः । तत्त्वचिन्ताभणि, प्रत्यक्षखण्डस्य 
अभाववादे 


t 
१५. तहि व्यासज्यवत्तिधर्मावच्छित्तानुयोगिताकः एकदेशभेव: प्रामाणिक 
बटपटो न घट इति प्रतीचे रसिद्धे: । गावाधरी, मवयवलक्षणे 
१६. विशेष्यवृत्तेविशिष्ट/|नुयो गिकाइथावा तस्प्‌ पगमात्‌ 1 वहीं 


१७. यत्तत्पदार्थाऽविवक्षायां प्रतियोगिवाचक पद समानविभवितक पदोपस्था- 


प्याध्योश्तुयो गिनोऽप्रदेशेस तत्र मबाञ्न्योन्पाभावबीध तासस्भथाष्च | 
met 
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दुव्यणुकनाशान्यथानुपपत्तेरेव मानत्बादिति । दिक्करी कारणत्व 
निरूपणे 


१९. ध्वंसप्रागभावयोः प्रतियोगिसमवायिदेशमाशब्त्तित्वात्‌ । wren, 
कारणत्वनिरूपणे 


१९, घमिगता अधिकरणता, अनूयोगिता, विशेष्यता, पक्षादयः सपेक्षधर्माः 
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मार्च १९८८ के परामर्श (हिन्दी) के अंक में प्रकाशित “ न्यायशास्त्रीय 
पद्धति के द्वारा देहात्मवाद की सम्भाव्यता शीर्षक के लेख का विषय स्व. पं. 
बद्रीनाथ शुक्ल जी ने वाराणसी में आयोजित जिम न्याय-पंडितसभा में व्याख्यान 
के रूप में प्रस्तुत किया था उस सभा में मैं भी न्यायपंडित के रूप में सहभागी 
था पंडित जी के व्याख्यान के दूसरे दिन के सत्र में व्याख्यान-विषय की ही 
चर्चा हुई थी । सभो आक्षेप्ताओ के प्रतिवाद का पंडितजी ने क्रमशः समाधान 
किया था। मैं ने कुछ तेरह आक्षेप लिख कर सभा में पढ कर सुनाये थे। पंडित 
जी ने मुझ से आक्षेपों की पांडुलिपि मांग ली कितु आक्षेपो का उत्तर देने का 
प्रयास नहीं किया । तदनंतर दो दिन गोष्ठी चलती रही और मेरा पडित जी से 
सम्पक बना रहा । तथापि आक्षेपो के सम्बन्ध में पंडित जी मुझ से कुछ बोले 
हीं । इस पर से मैंने यह तर्क किया कि पंडित जी को मेरा प्रतिवाद मान्य था । 
बसे भी आजन्म नैयायिक रह कर न्याय की भूमिका को अपनाये हुए स्व. 
शुक्ल जी ने देहात्मवाद के समर्थन का प्रयास एक प्रौढिवाद के रूप में भी किया 
हो तो आश्वर्यं नहीं। बाद-विवाद में ऐसी बातें चलती ही हैं। तथापि इस प्रयास 
से एक बात स्पष्ट हो जाती है कि न्याय का आत्मविषयक विचार देह्वात्मवाद 
से थोडा-ब&त मिलता-जुलता है । जहाँ इन दोनों में भेद है वहाँ पण्डित जी 
ने न्याय के कुछ सिद्धांतों या उपसिद्धांतो को बदल कर उन्हें देहात्मवाद = अनु- 
कूल बनाने का प्रयास किया है। यह प्रयास बुद्धि-रंजक अवश्य है कितु तर्कदीष- 
युक्त है । वाराणसी में मैं ने जो आक्षेप उपस्थित किये थे बे सब सामान्यतया 
देहात्मवाद को लागू होते हैं । यहाँ मैं उन आक्षेपो की चर्चा न कर पण्डित जी ते 
न्याय के सिद्धांतों में जो परिवर्तन किये हैं उन्हीं की चर्चा विशेषतया करूंगा । 


न्याय के अनुसार आत्मा स्वभावतः निर्गुण है। वैसे सभी द्रब्य पदार्य- 
पृथिवो, जल, तेज आदि-उत्पत्ति के क्षण में निर्गुण ही माने जाते हैं क्योंकि गुणों 
के कारण के रूप में उनका गुणोत्पत्ति के पूर्व एक क्षण निर्गृण रहता तर्कतः 


परामर्श (हिन्दी), वर्ष ९, अंक ४, सितम्बर, १९८८ 
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आवश्यक है ! लेकिन उत्पत्ति हो जाने पर गुण उस द्रव्य में बराबर बने रहते हैं। 
बीच-ग्रीच में इन गुणों में परिवतंन हो सऊते हूँ । आत्मा ओर अन्य द्रव्यो में इस 
सम्बन्ध में यह फर्क है कि देह से सम्बन्ध बने रहने तक आत्मा में बृद्धि, सुख, दुःख 
इच्छा, 88, प्रयत्न, धमं, अधर्म आदि विशेष गुण विद्यमान होते हैं। आत्मा बन्ध- 
मुक्त यदि हो जाय तो उसके विशेष गुण समाप्त हो जाते हैं । अत: अनन्त काल 
तक मुक्त आत्मा ज्ञानादि से रहित हो कर जडवतू ही बिद्यमान होता है। यह 
विचार देहात्मवाद के बहुत अनुकूल है । देह भी जीवित अवस्था में ही ज्ञानादि- 
मान्‌ होता है ऐसा देहात्मवादी कहते हैं । मृत देह से ज्ञानादि का विलोप हो 
जाता हे । देह के सम्पर्क के बिना आत्मा में ज्ञानादि का उदय नहीं होता यह न्याय 
विचार भी देहात्मवाद का पोषक जैसा ही है । साथ ही देहू के सीमित प्रदेश में ही 
आत्मा में ज्ञानादि उत्पन्न होरे हैं, देह के बाहर आत्मा का अनन्त विस्तार होने 
पर भी वहाँ उस में ज्ञानादि नहीं उत्पन्न होते यह न्याय मत देह में ही ज्ञानादि 
उत्पन्न होते हैं इस देहात्मवादी विचार के बहुत ही निकट माता जा सकता है । 


न्याय मत से देहात्मवाद को निष्कृष्ट करने के लिए पण्डित जी ने मुख्यतया 
ag सुझाव उपस्थित किया है कि आत्मा का कार्यं नित्य मन को अंशतः और 
अनित्य शरीर को अंशतः सौंप कर अतिरिक्त आत्म कल्पना से छुटकारा पाया जा 
सकता है । आत्मा का जन्मान्तर संक्रमण पण्डित जी को स्वी+ ये है। बे एक जन्य 
में ही जीवन की समाप्ति नहीं मानते | किन्तु एतदर्थं veg अतिरिक्त आत्मा का 
स्वीकार अनावश्यक प्रतीत होता है । नित्य अणुरूप मन से ही यह कारं उनके 
विचार में सम्पादनाह है । आत्मा के विशेष गुणों में से वे गुण जो अन्य शरीरों में 
वदध्यादि के उत्पादन के लिये अपेक्षित हैं -- जैसे, धमं, अधमं तथा संस्कार -- 
उन्हें वे मनोनिष्ठ मानते हैं और बुद्धयादि को शरीरनिष्ठ मानते हैं। इन शरीर- 
fass गणों को वे विशेष गण न मान कर परिमाण, संयोग आदि के समान 
सामान्य गण ही मानते हैं। मनोनिष्ठ समझे गये धम, अघम, सस्कार विशेष गण 
समझे जायें तो कोई आपत्ति नहीं, क्योंकि मन एक स्वतन्त्र पदार्थ है और विशेष 


. गण जिस द्रव्य पदार्थ में होते हैं उसे अन्य द्रव्य पदार्थों से भिन्नता या स्वतन्त्रता 
_ प्रदान करते हैं । शरीरतिष्ठ समझे गये बुद्धघादि भी विशेष गुण माने जायें. तो 
_पाञ्चभौतिक शरीर को एक स्वतन्त्र पदाथ मानना आवश्यक होगा । इस कारण 
. पण्डित जी ने बद्धपादि को सामान्य गुण कहा है । यह प्रतिपादन बड़। सुझपूर्ण है। 


| REESE । इसमें कुछ गम्भीर कठिनाइथो हैं। । हे 
पहली कठिनाई ag दै कि सामान्य गुण होने के कारण बुद्धघादि अद पृथि- 


ब्यादि ये भी नौ द्व्यो में विद्यमान होते चाहिये । अन्य सामान्य गुण - सश्या, 
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परिमाण, एृधङश्व, संयोग या विभाग शी हज्पों में सपान रथ मे विद्याम 
इसी कारण दे सामान्य हे जाते हैं। यही बात बुद्धचादि फे सम्बन्ध में भी घटित 
होनी चाहिये । शरीर पाञ्चभौतिक होने से पथियी, जल, तेज बायु तथा आकाश 
- जो शरीर के घटकद्रव्य हैं -- उनमें बुद्धभादि की सत्ता मान भी ली जाय तो 
भो arate, काल, दिक आदि में ये गुण हैं ऐसा may के लिये कोई आधार 
नहीँ है । 

उषत प्रतिपादन में दूसरी कठिनाई यह हैँ कि उसके अनुसार घुद्धधादि गुणो 
का तथा उनके कारण धर्म या अदृष्ट आदि का आधार भिन्न-भिन्न पदा्थ-शरीर 
तथा मन - ये होते हैं। किन्तु कारण और कार्य को सहवत्ति होना चाहिए । यदि 
किसी तरह असहवृत्ति गुणों में कार्य-कारण-घाद मान झी लिया खाय (यही 
पण्डित जी के एतत्सम्बन्धी farsa का तात्पयं है) तो भी यह बताना कठिन है 
कि क्यों मनोनिष्ठ धमं, अघर्म मन में झी बद्यादि को उत्पन्न नहीं करते। 
आहमवाद में आत्मा ह सभी चुर्णो का आधार होता है। अतः इस प्रकार का 
प्रश्‍न आत्मवाद पे उपस्थित नहीं होला । 


तीसरो और विशेष गम्भीर ऋठिसाई ag है कि उक्त शरीराध्यवाद के 
अनुसार शरीर ही आत्मा है, मन केवल उसका उपकरण है। अत: खम्मान्तर 
संसरण शरीर का ही (या शरीर का अवश्य) मानना होगा। मन का संसरण 
भान कर भी शरोर का संसरण न माला जाय तो आत्मा का एक ही शरीर के 
विनाश के साथ विनाश हो जाने से मन का संसरण मानना निष्फल सिद्ध होगा । 
जिसके लिये मनोरूप इन्द्रिय या उपकरण की आवश्यकता है उसी के नष्ट हो 
णाने पर उपकरण का बया उपयोग हो सकता है? इस कठिनाई का निराकरण 


करने के लिये मन को आत्मा तथा शरीर को उसका उपकरण मान लिया जाय _ 


लो शरीरत्मबाद का परित्याग करने के सिवाय गश्मन्तर नहीँ रह आमगा | 


एक और कठिनाई भो इस मठ में विचाराहँ हे) मन के घर्म, अधमं; 
परस्कार ये गण सामान्य गुण च हो कर विशेष गण हैं जब कि इन पर निभं र माने 
गये शरीर के बद्धघादि पृण विशेष गुण हैं । एक ब्व्य के सामान्य गुण अस्य दस्य 
के विशेष गुणों का उत्पादन करते हैं यह कथन न केवल स्याय दर्शन के बिपरीत 
` है लेकिन गुणों की अवधारणा के भी विपरीत है। जो यण सामान्य गणों से हत्पन्न 
होते है उन्हें विशेष गुण कहना कदापि तकंसंगत नहीं होगा । 


मन को शरीररूप आत्मा का उपकरण कह कर आत्मा के भोक्ता 
2 3 आदि होने के FE In हिनी ठित कीले कानि मवि अणु परिः 
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माण मच किसी भी समय सम्पूर्ण शरीर से संपक्त न हो सकते के कारण शरीर- 
उ्यापिती आत्म-भावता का उसके द्वारा केसे सन्धारण हो पायेगा यहु बसलाना 
उनके लिये सरल नहीँ रहा । आत्मा शरीर-व्यापी डोने से शरीर के एक देश से 
मन का संयोग होनें पर भी उससे उत्पन्न होने वाला ज्ञान आत्मा में घटित होने 
से उसका अवच्छेद सारा शरीर कर सकता है ओर कभी कभी उसका एक अंश 
मात्र भी । किन्तु शरीरात्मवाद में मन से संयुक्त शरीर के एक अंश में उप्पञ्च 
ज्ञान कसे सम्पूर्ण शरीर में प्रसरण पायेगा यह कहना कठिन है । ag भी बात नहीं 
है कि प्रत्येक शरीरांश में उत्पन्न होने वाला ज्ञान सम्पूर्ण शरीर को व्याप्त करता 
ही है । इस सम्बन्ध में पण्डित जी का समाधान (प्‌. १३५ परिच्छेद ३) इस 
प्रकार है-- “ अतिरिक्त आत्मवाद में आत्मा और मन का संयोग शरीर के किसी 
एक भाग में होने पर जैसे सम्पूर्ण शरीर में बुद्धि प्रादुर्भूत होतो है उसी प्रकार 
देहात्मवाद में भी उसकी उपपत्ति git में किसी बाधक की सम्भावना नहीँ 
रहती ।” इस उद्धरण भें मैंने जिस वाक्यांश को बड़े टाईप में प्रस्तुत किया है उससे 
प्रतिपाद्य बात न्याय मत के विष्द्ध है। बुद्धि शरीर में नहीं आत्मा में प्रादुर्भूत 
होती है । शरीर केवल बुद्धि के आत्मगत प्रदेश का (यदि ' प्रदेश ” शब्द का इस 
सन्दर्भ में प्रयोग उचित हो तो) परिच्छेदक होता है । इसका तात्पये मह है कि 
मन का शरीर के अंग-विशेष से संयोग होते पर (इसके साथ विषयेर्ट्रिय संयोग 
भी बाह्य प्रत्यक्ष में अपेक्षित होगा) आत्मा में जो अनुभूति उतपन्न होगी ag शरीर 
के उस अंग में ही घटित होती हुई सी जान पड़ती है। किन्तु अनुभविता बास्तव 
में आत्मा होते से तथा वह सम्पूर्ण शरीर में व्याप्त होने से शरीर के एक देश से 
परिच्छिन्न अनुभव को भी वह्‌ अपना ही समझता है क्यों कि वह मूलतः उसका 
अपना ही होता है । शरीरात्मवादी सम्पूर्ण शरीर को ऐसी एक अविभाज्य इकाई 
मानें तो शरीर के किसी अंगविशेष में भी उत्पद्यमान अनुभवों को शरीर अपना 
सकता है । किन्तु सम्पूर्णं शरीर के एक, दो, तीन या अनेक अवयव नष्ट हो जाने 
पर भी शारीरिक अनभव की अखण्डता में कोई बांधा आती नहीं दिखायी देती । 
अत; यह मानना आवश्यक है कि अनुभवों को अपनाने वाला तत्त्व शरीर से भिन्न 
होह] 
सामान्य ज्ञानादि से अधिक आत्मभावना के उपपादनाथं मन से भिन्न किसी 
द्रव्य के स्वीकार की आवश्यकता टाली नहीं जा सकती | इसका कारण यह है कि 
aa उत्पन्न और नष्ट होते रहते हैं। इस सतत परिवर्तनशील प्रक्रिया के लिये 
मन के शरीरावयवों से तत्ततक्षण बनते बिगड़ते संयोगों को कारण माना जा सकता 


है। किम्तु आत्म-शावता या आत्मबृद्धि ऐसी बात नहीं है जो क्षण-शण बदलती 
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रहे । ug बुद्धि मन के सयोग से हो उत्पन्न होना सभव है। दया ag संयोग कभी 
सम्पुर्ण शरीर को व्याप्त कर सक्ता है या कुछ समय तक आँ स्थिर बमा रह 
सकता है जब कि इन्द्रियों का ब्यापार जारी हो? गदि नहीं सो आस्मढूद्धि में 
परिवर्तन या संशय के समय पर उसका शरीर के विभिन्न अंगों में ही केंद्रित हो 
बाना अवण्यंभावो है । किन्तु ऐसी चस्तुल्थिति महीं है । 


गदि शरीर ही आत्मा है तो “ में शरीर हूँ ” ऐसा प्रयोग क्यों नहीं किया 
जाता ? इस सम्भाब्य गंगा का उत्तर देते हुए पण्डित जी कहुते हैं कि (प्‌. १३६ 
परि ३) “ ' अहं ' इस पद के अर्थ का ग्रहण 'स्व ' में रने वाले प्रत्यक्ष गुणों के 
आश्रय के रूप में ही होने से “ मैं शरीर हँ” इस प्रकार का ज्ञान... ... . . उत्पन्न 
नहीं dary’ “ योग्य विशेष णुणों - ज्ञान, सुख दुःख आदि = फे सम्बन्ध से हीं 
आत्मा का प्रत्यक्ष होता है, किसी दूसरे प्रकार से नहीं ।” आत्मा का मन के द्वारा 
प्रत्यक्ष ज्ञान उसके विशेषगुणों के माध्यम से ही aay होता है ? इसका कारण az 
हो शकता है कि मन एक इन्द्रिय है और वह अन्य इन्ब्रियों क समान अपने विषय 
ज्ञानादि का ही प्रमुखतया आकलन करेगा । ज्ञानादि के बिना मन फे द्वारा आत्मा 
छा प्रत्यक्ष हो तो वह किस प्रकार का हो? पुर:स्थित घटादि के 'यह घट है ' 
इस प्रत्यक्ष के समार अपने आत्मा का ' यह आत्मा है! ऐसा प्रत्यक्ष तो अकल्प- 
नीय है । ' यह घट है ' इस ज्ञान के लिये भी कम-से-कम चट का रूप दिखायी 
दैना आवश्यक है । घट का रूप या छाकार ही न दिखायी दे तो घट का घट के 
झप में ज्ञान भी नहीं हो पायेगा । आत्मा का भी आंतरिक ज्ञान उसके किसी न 
क्षिसी विशेष गृण के ज्ञान पर ही निर्भर करेगा । 


इस स्पष्टीकरण से “ में शरीर हुं ' जैसे प्रयोगों की अनानुभविरुता तो 

स्पष्ट हो सकती है, किन्तु “ भे (शरोर नहीं) शरीरी हूं ” इस प्रकार के प्रयोग, 

जो सामास्यानु भव विषयक हैं, किस तथ्य की ओर इंगित करते हैं? क्या उनसे 

यह प्रकट नहीं होता कि आत्मा शरीरधारी या शरीराधिष्ठान ही है, शरीरख्प 

नहीं ? शरीर के गण-दोषों का आवश्यक आत्मा में आरोप हुआ करता है जिसके 

प्रमाण “में कृश हूं ”, “ मै सुंदर हुं” जैसे प्रयोग हैं। किन्तु इन oot का 

स्वीकार करना या न करना (या उन्हें अपनाना या न अपनाना) बहुत कुछ 
आत्मा पर निर्भर करता है । कृश दिखायी पड़ने थाला व्यक्ति यदि कहे कि ' में 

क्रश दिखायी EE | हैं किन्तु वस्तुतः कृश (या दुबेल) नहीं हूँ” तो उसे असत्य- 
भाषी नहीं माना जाता इसका कारण यही हो सकता है कि शरीर में दिखायी 
पड़ने वाले गुण-दोष या दिशेषत;ए आत्मा की आंतरिक विशेषताओं की ज्ञाठ या 


4 अशात खूप से अभिव्यंजक समझी ज [ती दै ये दोनों SAT अभिन्न नहीं मानी 
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जाती । शारीरिक विशेषताओं के अस्वीकार का स्वातंत्र्य आत्मा को सदैव प्राप्त 
Wal है | 
। आत्मा GSI ही हो गा 'मेरा शरीर जैसे शरीर पर आत्मा के 
स्वामित्व या अधिकार का बोध कराने वाले शब्दप्रयोग FY होते है यह प्रश्‍न उठा 
| कर पण्डित जी ने उसका परिचित उत्तर हो दिया है। वह उत्तर ag है कि ऐसे 
| प्रयोग ' राहोः शिर: इस रूढ प्रयोग के समान गौण ही है । राहु सिर ही है फिर 
| भी' राहू का सिर ' ऐसा प्रयोग क्षम्य माना जाता है। यह प्रयोग गोण है । गौण 
प्रयोग की स्वीकार्यता मुख्य प्रयोग की सःम'त्वदा पर अधिष्ठित होती है । UE 
का शरीर मान लिया जय तो सिर उसका एक अंग होगा । किन्तु शरीर के 
सम्बन्ध में शरी र-भेद-रिदर्गक प्रयोग का आधार कया होगा ? शरीर ही शरीर 

अंग नहीं होता । ' मेरा शरीर इस प्रयोग में ' मेरा पद के घटक सर्वनाम 
का अर्थ शरीर है । इस शरीर का अपने पर ही स्वामित्व कसे हो सकता है? 
' मेरा शरीर”, ` मेरा मन ', ' मेरी मनोवृलियाँ ' जँसे प्रयोगों पर तटस्थ भाव से 
विचार किया जाय तो वे सब ही शरीर से परे किसी तत्व की ओर निर्देश करते 
हैं ऐसा मानना अनिवार्य प्रतीत होगा। ~ 
। वास्तव में ' राहू का सिर ” Gat कोई रूढ प्रयोग ही नहीं है जिसको उप। 
मान माल कर 'मेरा शरीर ' जसे प्रयोगों की ग्रोणता प्रस्थापित की जा सके 
| माघवाचायं ने अपने सर्वदर्शनसग्रह में इस प्रयोग का उल्लेख किया है। लेकिन 

इसे प्रमाण मानने की कोई अनिवार्यता नहीं है । तथाकथित मुख्य प्रयोग का एक 
भी उदाहरण उपलब्ध न होते पर किसी प्रयोग को गोण मात लेता कदापि तके- 
संगत नहीं हो सकता । 

अव तके की चर्चा बहुत कुछ न्यायशास्त्र की पारिभाषिक शब्दावली के 


a 


माध्यम से की गयी क्योंकि मूल लेख इस परावली में ही प्रस्तुत किया गया है । | 
यह्‌ चर्चा समक्रालिक देहात्मविषयक चितन के लिए कसे प्रासंगिक है यह यहाँ = 
विशद करना आवश्यक है, अन्यथा इस चर्चा का केवल ऐतिहासिक महत्त्व है ऐसी शि 
भ्रांति हो सकती € 1 न्याय दर्शत अन्य दर्शनों के समान शरीर, मत तथा आएमा | 
= तीनों को मानवीय व्यक्तित्व का (' जोव ' का) घटक मानता है। शरीर जड | 
है तथापि उसके माध्यम से मन का विषयादि से सम्पर्क घटित होता है तथा |. 


विषयों से उद्भुत विविध उत्तेजनाएँ मस्तिष्क तक पहुंचती हैं । आधुनिक शरीर- 
विज्ञान के अनसार मस्तिष्क-गत संवेदनादि केंद्रों के द्वारा ही इन उत्तेजनाओं का 
यथावत्‌ समायोजन होता है जिससे कुछ ही चुतो हुई उत्तेजनाओं के प्रति उद्युक्त 
Safar का निर्देश मस्तिष्क-गत अभ्य केंद्रों से प्रसारित होता है और तदनन्तर 
शरीर के विशिष्ट अंग उस निर्देश को क्रमशः कियान्वित करते हुँ । च्याय दर्शन 
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(एवं अस्य इन भी) इस सम्बन्ध में शरीर-विज्ञान की विद्यारस रणी से सहुमत 
नहीं प्रतीत होते । इसका कारण ag नहीं कि वे शरीर की क्रियाओं के नियन्श्रण | 
या समायोजन में मस्तिष्क के महत्त्व को अस्वीकार करते हों। उनके विचार में 
जसे शरीर के शेष अग अपने में जड हैं बसे ही मस्तिष्क भी जड ही है । यह बात 
अलग है कि मस्तिष्क का कार्य अन्य शरोरागो के कार्य से अतीव जटिल होता है । 
किन्तु मस्तिष्क स्वयं कोई नियन्त्रण या समायोजन नहीं कर सकता । एतदर्थ एक 
स्वतन्त्र साधन की आवश्यकता है जिसे “मन के रूप में पहचाना जाता है। मन । 
बाह्य इन्द्रियों के समान किन्तु उनसे कोई बातों में भिन्न एक इन्द्रिय है जो शरीर 
के समान विनाशी नहीं है भोर अणु परिमाणी है। मन से भिन्न आत्मा है जो | 
बाह्य तथा आश्यन्तर विषयों के समायोजित रूप का अनुभव अन्ततः प्राप्त करता 
है या उन्हें अपनाता है । जब तक विषयों से उद्गत उत्तेजनायें आत्मा द्वारा 
अपनायी नहीं जाती तब तक उन्हें अनुभव का स्वरूप प्राप्त नहीं होता। शुक्ल 
जी ने देहात्मवाद के समर्थनार्थ आत्मा के इस ' अपनाने ' को {या अहंकार के 
कार्य को) शरीर को ही सौंप दिया मन का भी कायं वे शरीर या उसके अंगभूत 
मस्तिष्क को सौंप and थे; किन्तु भारतीय विचार परम्परा में रूढ जन्मान्तर 
को कल्पना को वे छाडना नहीं चाहते । अतः नित्य-त्रणु-परिमाणी मन का जन्मा- | 
न्तर संसरण के लिये वे स्वोकार करते हुं । ऐसा करते हुए विशेष-गुण सामान्प- 
गुण का घपला जो उनसे हुआ है वह सुझपुणं होते हुए भी उनके प्रयास की 
सदोषतापुर्णता को प्रकट करता है। मत को भी हटा दिया जाता तो शरीर को 
‘ ही उत्तेजनाओं का वाहक, SABI समायोजक तथा उत्तेजनाओ छे सम्बद्ध (या 
उत्पन्न) अनुभवों का भोक्ता आदि सबकुछ ठहराया जा सकता था। यही शुद्ध 
देहात्मवादियों की भूमिका है । यह भूमिका लोकप्रिय है और अविचारित रमणीय 
भी । किन्तु इसकी आंतरिक विसंगतियाँ तथा अनुभव-विरुद्धता भी इसे हठात्‌ 
त्यागने के लिये हमें बाध्य करती Fi यदि शरीर ही आत्मा हो तो वही कभी कभी 
उद्धोष करता है कि ' मुझे शरीर की किञ्चित्‌ भो परवाह नहीं है ।' तथाकथित 
, शरीररूप आत्मा ही शरीरसुख की नितान्त उपेक्षा कर अत्यन्त कष्टकर कार्यों में 
सानन्द ब्यापृत हुआ करता हे । सबसे विस्मथावह बात तो ag है कि इस शरीर 
रूप आत्मा को शरोर में आत्मत्व की अनुभूति कभी होती ही नहीं । 


ह.) ‘agama ' - नारायणशास्त्री द्राविड 
> ४७४/अ, फ्रोछेसर्स काग्रोनी 
` हनुमान तगर 
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शल्य, यशदेव; सलाविषयक sedi, भारतीय दार्शनिक अनुसन्धान 
परिषन्‌ at दिल्ली, १९८७; पू. Xi + २३६; मल्यन रुपये ७५॥- 
(सजिल्द ) 

प्रस्तुत पुम्तक के लेखक श्री शल्य जी मनत्तत्व : बार्शनिक विश्लेषण, ज्ञान 
आर सत्‌, संस्कृति : मानव wate को व्याख्या, मनुष्य ओर जगत्‌, विषय और 
आत्म जैसे कुछ विचार-परिष्लुत मौलिक दार्शनिक ग्रन्थों के रचयिता तथा एका- 
fan दार्शनिक संकलनों एवं पत्रिकाओं के सम्पादक के रूप में हिन्दोभाषी मनी= 
जियो को सुपरिचित हैं । प्रस्तुत पुस्तक में शल्य जी के पन्द्रह लेख संगृहीत हैँ । ये 
लेख उन्होंने भारतीय दार्शनिक अनुसन्धान परिषद्‌ को शोधवृत्ति के कार्यकाल में 
लिखें और परासश (हिन्दी ) तथा उन्मोलम में प्रकाशित किए । इन लेखों के 
शीर्षक इस प्रकार हैं: १. दर्शन के आधार २. सत्ता का परिशीलन ३. सत्ता 
और पर्याप्तता ४. प्राकृतिक जगत्‌ ५. प्रकृति- तत्व ६. तत्त्व ७. ज्ञातृत्वं 
८. मूल्य : विषयिसत्ता ९ मूल्य : विषयसत्ता १०. अनिर्धाये ११. मानव-तर्व 
१३. efagra—aea १४, प्राकृतिक विज्ञान, तया १५. कालतत्व | इन विविध 
शीर्षकों से ही स्पष्ट हो जाता है केवल सत्ता के सम्बन्ध में ही नहीं अन्य अनेक 
विषयों पर भी इन लेखों में विचार किया गया है। यह विचार aden, बहुत 
कुछ मौलिक ओर स्वच्छन्द भी प्रतीत होता है। भारतीय आस्तिक नास्तिक 
इशंन-सम्प्रदाय तथा पश्चिम के अस्तित्ववाद, फेनॉमेनॉलॉजी, प्रत्ययवाद, अनुभव- 
Sa धिश्लेषणबाद आदि विचार-सम्प्रदायों का स्थान>स्थाने पर स्पष्टीकरण, 
खंडन, समर्थन या मतभेद प्रदर्शनाथे उपयोग सभी लेखों में किया गया हैं । इस 
पर से लेखक की सर्वतोमुखी प्रतिभा तथा विभिन्न बिचार-सरणियों के तुलनात्मक 
तया बहुशः तिष्पक्ष परिशीलन की वामता का परिचय प्राप्त होता है । प्रत्येक 


परामर्श (हिन्दी), बर्ष ९, अंक ४, सितन्बर, १९८८ 
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प्रस्तुत किए हैं। रिष्टपेषण किसी लेख में नहीं है । इन विविध लेखों में जो | 
विचारधारा उभरती है वह बहुत कुछ अद्वेत-वेदान्तीय है, यद्यपि उसमें हेगलीय 
तथा कुछ अन्य पश्चिमी विचारप्तरणियों का पुट भी चढा हुआ सा लगता है । 
किन्तु पारम्परिक वेदान्तीय विचारधारा का ही यह आलोडन नहीं है । उस 
विचारधारा को आगे बढाने का- इतिहास, संस्कृति, मानवत्व आदि विषयों के 
सन्दर्भ में- इन ae} में- बहुत कुछ सफल प्रयास किया गया है। 
एक प्रकार से वेदान्तीय जीवन-दृष्टि को ही समकालिक दार्शनिक चिन्तन के परि- 
प्रेक्ष्य में लेखक ने यद उद्घाटित किया है ऐसा कहा जाय तो अतिशयोक्ति नहीं 
होगी । | 

पुस्तक की समीक्षा के रूप में लेखों की विषय-वस्तु पर कुछ लिखने के पुर्व 
लेखों की विवेचन-णली पर कुछ टिप्पणी करना आवश्यक प्रतीत होता है। sat 
की भाषा शुद्ध संस्कृ 1-निष्ठ हिन्दी है । शल्य जी हिन्दी के एक जाने-माने लेखक 
हैं । अतः यह अपेक्षा करना स्वाभाविक है कि कोई भी हिन्दीभाषी, समझदार 
दर्शन का विद्यार्थी इन लेखों को को पढ कर बिना किसी विशेष परिश्रम के उनमें 
उपस्थित किए गए विचारों का आकलन कर लेगा । दुर्भाग्यवश ऐसी वस्तुस्थिति | 
नहीं है । दर्शन का सामान्य विद्यार्थी ही क्या अच्छे अभिज्ञ दार्शनिक भी एक दो 
बार पढ कर इन लेखों के मन्तव्य तक शायद ही पहुंच पाएँ । प्रस्तुत समीक्षक 
शल्य जी की विचार-प्रणाली के विकास से अच्छी तरह परिचित रहा है । लेकिन 
उसके बिए भी इन लेखों के आशय को समझ पाना सरल नहीं रहा । क्या इस 
दुर्बाधता का कारण शल्य जी के विचारों की गूढता या जटिलता है या उनकी 
विलश्नणता ? नहीं; विचार दुरूह बिलकुल नहीं हैं । उनके उपस्थापन की शैली 
ही विचित्र सी है जिससे पुरा लेख कई बार पढने पर भी कभी कभी समझ में 
महीं आता कि लेखक का अभिप्राय या प्रतिपाद्य क्या हे ? एसा लगता है मानों 
लेखक ने ' स्वाम्तःसुखाय ' ही लेखन किया हो । इस प्रतिपादन या बिवेचन-शेली 
की न्यूनताएँ क्या हैं यह ठीक - ठीक बताना तो कठिन है। तथापि जो बातें उभर 
कर नजर में आती हैं वे ये है- विचारों के ूर्वाभ्युपगमों को विशद किए बिना 
ही उन्हें सुपरिचित मान कर उन पर आधारित विचारों को प्रस्तुत करना; किसी 
मध्यवर्ती सुत्र के बिना ही एक के बाद एक विचारों की शृंखला बढाते जाना; 
बिना यौक्तिक समर्थन के ही अपने मतों का (आयः) साग्रह प्रतिपादन करते जाना; 
अन्य मतों की बारीकियों का विशेष ख्याल किए बिना ही उनके सम्बन्ध में प्रति- 
कूल निर्णय दे देना; जहाँ तक नपे-तुले कथन की आवश्यकता है बहाँ सामान्य 
स्थूल कथन के द्वारा ही अपने मन्तव्य को प्रस्थापित मान लेना आदि i ag बाव 
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adi कि थे दोष प्रत्येक लेख में यत्र-तत्र विद्यमान हैं; तथापि ag इन्कार नहीं 
किया जा सकता कि अवसर इनमें से कोई न कोई दोष हर दूसरे-तीसरे पृष्ठ पर 
उभर कर पाठक के सामने आता है जिसके कारण पुस्तक को आसानी से पढ पाना 
उसके लिए बडा कठिन॑ हो जाता है । एक-दो उदाहरणों से ही यह वात स्पष्ट हो 
जाएगी । प्रथम, लेखक को निसन पक्तियाँ (पृ. २ पं. ७/८) लें - ' बाह्य ad 
ऐन्द्रिक माध्यम में सद्य प्रस्तुति के रूप में ग्रहण होता है । इस प्रस्तुति का भौतिक 
होना आवश्यक नहीं है । यह तात्मात्रिक भी हो सकती है जैसे ` पौराणिकता ' में । 
यहाँ ' पौराणिकता ' शब्द से क्या अभिप्रेत है ? इस शब्द का जो रूढ अथे हे ag 
यहाँ बिलकुल अप्रासंधिक है । वैसे ही तान्पात्रिकता का पौराणिकता से कोई 
सम्बन्ध नहीं है । इस तरह स्वाभिप्रेत ' किन्तु गढ) अर्थो में परिचित शब्दों कां 
प्रयोग करना पहेली बुझाने Tar ही होता । दूसरा उदाहरण उसी लेख में से इस 
प्रंकार हे (पू. १६, पं. ५से ८ तक) = “...... ज्लंकर के ब्रह्मसुत्र भाष्य में 
वैज्ञानिक- संद्धांतिक दृष्टि का अभाव है । अवश्य नागार्जुन, बसुबन्धु, दिडनाग, 
रईश्वरकृष्ण आदि के तथा प्लेटो, काण्ट, फिख्त, शेल्लिग और शोपेनहार आदि के 
दर्शन में वैज्ञानिक ओर आध्यात्मिक दोनों दृष्टियों का समन्वय है, किन्तु इनमें -- 
विशेषतः उपर्युक्त भारतीय दार्शनिकों में - ' एषणा ' त्मक ' दृष्टि का संग्रह नहीं 
है ॥” इस कथन के सम्बन्ध में यहु विचारणीय है कि लेखक ने ' सैद्धांतिक ' , 
' एषणात्मक ' , ' वैज्ञानिक ' आदि शब्दों के प्रयोग कथित वाक्य में इतनी सहजता 
से किए हैं कि मानों ये सामान्य बोलचाल के ओर सर्वविदित शब्द हों । इत शब्दों 
में से ' वैज्ञानिक ' और ' सैद्धान्तिक ' शब्दों के जो रूढ अर्थ हैं वे ब्रह्मसूत्र शांकर« 
भाष्य को लागू नहीं होते, किन्तु झापेनहावर आदि के दशंनों को लागू होते हैं यह 
बात बिलकुल समझ के परे है । और यह ' एषणात्मक ' दृष्टि क्या है ? इसके 
श्वम्बन्ध में कुछ स्पष्टीकरण तो आवश्यक था । उसके बिना भारतीय दार्शनिकों में 
एषणात्मक दृष्टि का नितान्त अभाव है ag बात बिलकुल समझ में नहीं आती । 
इन अपेक्षित स्पष्टीकरणों तथा समर्थतों के बिना उक्त कथन केवल आग्रहपूर्ण 
स्वमतप्रतिपादन जसा ही प्रतीत होता है। 

ये afeat गंभीर हैं । इनकी उपेक्षा या इनके समर्थन का प्रयास आत्मघातक 
सिद्ध हो सकता है । यदि विद्वान्‌ लेखक के विचारों का यथावत्‌ संप्रेषण ही न हो 
पाये तो उनकी साधक-बाधक चर्चा कैसे हो सकेगी ? अब तक लेखक महोदय ने 
प्रभूत दार्शनिक लेखन किया है । किन्तु शायद ही किसी ने लेखक के विचारों के 
प्रति अनुकूल या प्रतिकूल प्रतिक्रिया - उन्हें ठीक तरह समझ कर - व्यक्त की 
हो । इस सम्बन्ध में लेखक को गम्भीरता से सोचना चाहिये और अपनी विवेचन- 


1 पा को आमूलाग्र बदल कर उसे पाठकाभिमुख करने का बुद्धया प्रयास करता 
CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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चाहिये । अन्यया जसे Was अपने विचारों को न्यूनताओं सै अनभिज्ञ FE कर 
उन्हें सुधारने की इच्छा से वंचित रह जायेंगे वैसे ही पाठक भी लेखक के मौलिक 
विचारों से अनभिज्ञ रह जायेंगे । 
पुस्तक के प्रवेश में छेखक ने अपनी दाशनिक भूमिका पर प्रकाश डालते 
हुए कुछ महत्त्वपुर्ण बातें कही हैं। एक प्रसंग मे वे यह प्रश्‍न उठाते हैं कि ' देशन- 
बाक द्वारा अवाकूगोचर तत्त्व का भवगमन केसे हो सकता है ?' और उसका 
उत्तर देते हैं कि ‘ag अवगमन इस कारण संभव होता है क्योंकि ये प्रत्यय 
स्वरूपतः आत्म-अतिक्रमणशील होते हैँ और अपनी पूर्णता, अपनी सिद्धि अपने 
लिए अगोचर के अनुमान में ही पाते हैं।......अतिक्रामी अनुमान के लिये 
' आन्वीक्षिको ' शब्द का प्रयोग उपयुक्त जान पड़ता है।' कुछ ही आगे जा कर | 
यह भी लिखते हैँ कि ' वाग्गोचर प्रत्यय का सत्य... ...तत्त्वसाक्षात्कार होता है। 
ME ” इन पंवितयों से - feat अभिप्राय कुछ परस्पर असंगत से लगते हैं - यह 
निष्कर्ष निकलता है कि अवाग्मोचर दार्शनिक प्रत्यय स्वरूपतः मात्म-अतिक्रमण- 
शील होते हैं। अत: उनका अनुमान दर्शन के बाखिक प्रयास द्वारा सम्भव होता 
है । इसका मतक्षब यह्‌ हुआ कि ' अवाग्गोचर प्रत्ययो का वाग्गोचर प्रत्यबों, 
बस्तुओं आदि के साथ घनिष्ठ सम्बन्ध है। इन वाग्गोचर प्रत्ययों आदि के बिदा 
इनसे अन्य प्रकार के प्रत्यय न दार्शनिक अनुसन्धान के विषय हो सकते हुँ न ज्ञेय। । 
यदि ag बात सही हो वो लेखक की अग्रिम पृष्ठ पर कौ यह उक्ति कि”... .. 
अस्तित्व सत्ता की पूर्णता के लिये...,.. न केबल अनिवार्य ही नहीं है बल्कि 
भनावश्यक भी है।.... .' बिलकुल असंगत प्रतौत होती है । अवाग्गोचर प्रस्ययों 
के लिये आत्माविष्करण या आत्मावतार जगद्रूप में ब्रावश्यक ही न हो तो बाग- 
रूप दार्शनिक चितन एक अनावश्यक तथा आगंतुक व्यापार हो जायगा। यही | 
नहीं, इस व्यापार पर अधिष्ठित जो तत्त्व-साक्षात्कार है ag भी इन तस्वो या 
प्रत्ययों के लिये अनावश्यक हो जायगा । इस कठिनाई का निरसन करना हो तो 
यह स्वीकार करना होगा कि दार्शनिक चितन या वाचिक प्रत्ययो द्वारा तत्वों का 
आनुमानिक या विश्लेषणात्मक परीक्षण तथा स्वयं तत्त्वसाक्षात्कार भी तत्त्वों के 
आत्माविष्करण की प्रक्रिया के ही अभिन्न घटक हैं। तत्त्वचितन को वैश्विक 
प्रक्रिया से अलग उसके निरीक्षक या विमर्शक के रूप में देखना ऐसे ga की 
कल्पना करना है जिसका अनायास निरास सम्भव adi । दार्शनिक [चितन लेखक 
के ही शब्दों में ' प्रत्ययो के पराङमुख अभिसरण ' का एक अनिवार्य सोपान 
ae 
द “अस्तित्व ' के स्वरूप को विशद करते हुए ' प्रवेश ' में ही लेखक महोदय 
` कहते हैं कि ' अस्तित्य जब कि भाव का निरन्तर तिरोभाव है, इसका सत्य निर” 
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न्ठर शापिसाव है जिसमें तिरोभाय कारक बनता है।... इस प्रकार यह आह्म- 
निमोलील भाव का उन्मीलन, क्रियान्वयन और विकसन है।' यहाँ एक महत्वपूर्ण 
समस्या - जो पुरातन काल से चली आ रही है - की खोर घ्यान देना आवश्यक 

स समस्या के समाधान के प्रयास में ही विभिन्न वेदान्तीय दर्शनों का उदय 
तथा विकास हुआ है । समस्या परमतत्त्व तथा जगत्‌ के सम्ब्रन्ध के बारे में है। 
जगत्‌भाथ परमतत्त्व के लिये नितान्त अनावश्यक होने पर भी जगत्‌ के लिये | 
परमतत्त्व अनिवार्यतया अपेक्षित है । यह एक विचित्र (इकतर्फी) सम्बन्ध है | 
जिसका अद्वैतियों ने पुरस्कार किया है और शल्य जी ने इसे अपनाया है । किन्तु | 
निशिष्टाद्वेतियों के अनुसार जगत्‌ परतंत्र है और ईश्वर स्वतंत्र । तथापि जगत्‌ से 
उपहित या विशेषित होने में ईश्वर के पूर्ण स्वानंत्र्य को कोई बाधा नहीं पहुंचती । 
जगत्‌ एवं जीव ईश्वर के विशेषण, गुण या महिमाएँ हैं जिनके बिता ईश्वर 
की कल्पना हो नहीं जा सकती । यही नहीं, जगत के विस्तार के साथ -साथ इन 
गुणों में सतत परिष्कार होते हुए ईश्वर की महिमा ही अधिकाधिक प्रकट होती | 
रहती है । किन्तु अद्वैत के अनुसार जगत्‌ वस्तुतः है ही नहीं । परमार्थतः तो वहू | 
केवब आभास है । अतः परमतत्त्व जगत्‌ से न उपहित होता है न परिच्छिन्न । | 
इन दृष्टियों में आत्यन्तिक विरोध है । एक के लिये सत्‌ निविशेष ही है तो दूसरे 
के अनुसार सविशेष में ही सत्‌ की महिमा है । लेखक महोदय के अनेक कथनों को 
मिल कर पढने पर ag निश्चय करना अतीव कठिन हो जाता है कि वे इन दो 
दुष्टियों में से किसको अपना रहे हैं। यदि वे दोनों फे समन्वय के पक्ष में हो तो 
ag समन्वय किस प्रकार (वदतोव्याघात के बिना) संभव होगा यह उन्हें 
बताना होगा । 

पुस्तक में संगृद्दीत सभो लेखों पर विचार प्रदर्शन करना न सम्भव है. न 
आवश्यक । सम्भव इसलिये नहीं कि प्रत्येक लेख में अनेक समस्याओं को लेखक ने 
उठाया है और उनगे सम्बन्ध में मतमतांतरों पर सरसरी तोर पर (अधिकतर! 
टिप्पणी की है। इस सारी बिचार सामग्री पर सामान्य मतप्रदर्शन करने के लिये 
भी इस लेख से कई गुना बड़ा लेख लिखना पड़ेगा जो सम्भव नहीं। सब लेखों 
पर विचारप्रदर्णन इसलिबे आवश्यक नहीं है कि लेखक के दृष्टिकोण या वेचारिक 
भमिका का ज्ञान दो-तीन लेखों के सम्यक्‌ परीक्षण से भी हो जाता है ओर 
समीक्षा में प्रमखतया लेखक फे मलभत दष्टिकोण की हवी चर्चा करनी है।यह 
दृष्टिकोण प्रथम लेख में अच्छी तरह प्रस्तुत किया गया है। ' दर्शन का आधार 
_ aa के प्रथम लेख में पुस्तक के समग्र विवेचन की केंद्रीभूत अवधारणा ' प्रत्ययों 
प्रर यडमुख या ऊध्बंगामी निवर्तेन अथवा अभिसरण ' का स्पष्टीकरण कियके 


के सम्बन्ध के विमशे से. 
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होता है । लेखक महोदय कहते हैं कि “ सत्‌ चित्‌ से बहार शेय नटी होकर उसका | 
अपना सत्य है जो जगदूभाब में अपने को सजित करता है और आत्मोन्मूव भाव 
में अपने तर्ब में प्रतिष्ठित होता है। .... ज्ञान की . . ay आत्मदृस्ति में अव- | 
स्थिति उसके द्वारा की बाहर खोज में निष्फल होकर उसे अपने ही भीतर पाने में | 
है। आगे चल कर लेखक ने प्रश्‍न उठाया है कि प्रत्यय को विपषयोग्मुद्ध क्यों नं | 
माना जाय, भनने ही विषय प्रत्यय का अन्तर्गत अर्थ ही क्यों न हो ?' इस प्रश्न का 
समाधान उन्होंने ag दिया है कि ' आत्मसत्ता का विषयसत्ता में समर्पण बहुत 
महंगा पडता है बयोकि इससे सर्व अर्थ-प्रसंग और अन्वेषण निराधार हो जाते हैं | 
सत्ता अवश्य शेष रहती है किन्तु अपनी अन्य निरर्थकता में स्थिर, जिससे सृजन, 
अन्वेषण... सब रिक्त हो जाते हुँ ag मान भी लिया जाये कि सत्‌ (या 
प्रत्यय) विषयमूलक है तो भी दर्शन उपे अपने आधार के रूप में स्वी झार नहीं कर 
सकता, क्योंकि दर्शन के लिये ag प्रत्ययात्मक विमशं द्वारा निर्धायं है कि सत्‌ क्या 
है? ' प्रत्यय किस प्रकार ag निर्धारण करता है ?' एसा प्रश्न यहाँ उपस्थित कर 
SAT लेखक महोदय कहते हैं कि ' प्रत्ययमलक निर्धारण सर्वथा भिन्न प्रकार का 
| होता है। प्रत्यय विषय का निर्धारण व्यापकता के व्यावर्तन के रूप में करता है । 
अड कलो निर्धारणों का यह लक्षण है कि ये अपने व्यावर्तक के साथ व्यापकतर 
निर्धारण में एकाकार हो सकते हैं, जसे परस्पर व्यावर्तक 'घट' और ‘qe’ 
निर्मित arg में ।...... प्रत्यय के प्रत्येक ग्रहण का...... व्यष्टि से व्यावकतर होना 
विशेष से स्वातंत्र्य का द्योतक है ओर यह स्वातंत्र्य चैतन्य से आत्मोन्मुख sada 
को प्रकट करता है ।...... घटव्यष्टि केवल घटजाति का एक उदाहरणमात्र नहीं 
होता बल्कि ऊर्ध्वोन्मूख प्रत्यय के इंद्रियगम्य माध्यम में आत्मनिरूपण का साधन 
भी होता है fee कारण प्रत्येक घट सुधार कि अपेक्षा से गर्भित, असंख्य सम्भव 
घटरूपों में से एक रूप का धारक और व्यष्टिख्य में पूर्णतः आगंतुक और अताव- 
श्यक होता है।' 


प, उद्धरणों का समुच्चित तात्पर्य यह है कि जिसे हम वस्तु या विषय 
FET हैं उसका स्वरूप हमारे तदृविषयक प्रत्यय निर्धारित किया करते हैं । यह 
| निर्धारण क्रमशः अधिकाधिक व्यापक होता जाता है । जेसे किसी वस्तुविशेष - घट - से 
॥ आरम्भ किया जाय तो अन्यान्य घटों का घटत्व से, घट और अघट द्रव्य-पदर्थों का 
| | os से द्रव्य और बद्रवयों का प्रमेयत्व से निर्धारण हो सकता है। इन निर्धारण 
श्रेणियों का जनक प्रत्यय ही है । एन्द्रिक विषय भी परिप्रेक्ष्यात्मक होने से निर्धा- 


| रण-सापेक्ष होते हैं। वस्तुमात्र प्रत्ययानुविद्ध है । निर्धारण परम्परा की परिसमाप्ति be 


` अनिधाय में होती है जो सर्व निर्धारणातीत अद्वय मूलतत्त्व दै । 
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कहने की आवश्यकता नहीं कि यह रारा वियेचन हेगलोय प्रत्ययवाद से 
बहुत कुछ मिलता-जुलता है । यह हेगलीय प्रत्ययवाद ही है ऐसा हम इसलिये नहीं 
कह रहे हैँ कि इसमें इससे असंगत कुछ बातें भी मिला दी गयी हैं । विषयों के 
अस्तित्व को नितान्त आगंतुक बताना इस प्रत्ययवाद के विद्ध है । ऐन्द्रिक विषय 
को परिप्रेक्ष्यात्मक मानते हुए भी उसे पूर्णतया आगंतुक कहना भी हेगलीय विचार 
प्रणाली के विरुद्ध है। और प्रत्यय तथा प्रत्येय में परस्पर सापेक्षता हो जसा 
एक स्थान पर स्पष्टतया कहा गया है - तो प्रत्ययों का पर्यवसान व्यापकतम प्रत्यय 
में होता है यह लेखक का कथन भी अतीव विचित्र प्रतीत होता है। 

इपके ब'द दर्शन का स्वरूप स्पष्ट करते हुए लेखक महोदय ने एक महत्त्व- 
पुण तथ्य पर जो प्रफाश डाला है वह मननीय है ! वे कहते हैं -' .. दशनको 
संभूत तक सीमित करता और भाग्य का उसमें आकलन नहीं करना उसकी मूल- 
गामिता के आदर्श के विरुद्ध है। कोई समग्र दृष्टि सैद्धांतिक ग्रहण तक सीमित 
नर्दी रह सकती ।'  ... ...परम (समग्र) दृष्टि भूत के साथ भाव्य का और इनसे 
ऊपर समत्व का भी समावेश करती है।' यहाँ तक तो ठोक है। लेकिन इसके बाद 
की दो-तीन पंवितयाँ में क्या प्रतिपादित है यह ठीक समझना कठिन है । पंक्तियाँ 
इस प्रकार हैं “हाइडेगर और सात्र में सैद्धांतिक और एषणात्मक दृष्टियों का 
एक ब्यापकतर दृष्टि में समावेश मिता है । किन्तु उनमें समत्वदृष्टि या आध्या- 
त्मिक दृष्टि का अभाव है। इसके विपरीत शंकर के ब्रह्मसूत्रभाष्य में वैज्ञानिक 
सैद्धांतिक दृष्टि का अभाव है । बवश्य नागार्जुन, वसुबन्धु, दिङनाग, ईश्वरफ्ृष्ण 
आदि के..... दर्शन में वैज्ञानिक और आध्यात्मिक दोनों दृष्टियों का समन्वय है 
किंतु .. .भारतीय दाशंनिकों में एषणात्मक दृष्टि का संग्रह नहीं है । .. जेसे पीछे 
निर्देश किया जा चुका है वैज्ञानिक, संद्धांतिक तथा एषणात्मक दृष्टियो का स्वरूप 
विशद किये बिना उपर्युक्त निश्चयात्मक कथन केवल वयक्तिक आग्रह के हो 
निदर्शक प्रतीत होते हों तो आश्चयं नहीं । 


प्रत्ययों के ऊर्ध्वाराहण क्रम को हुसले के स्थगनसंप्रत्यय की सहायता से 
समझाते हुए लेखक जो कहते हैं वह मनतीय है। सम्बद्ध वाक्य इस प्रकार है 
“ हुसर्लीय स्थगन वस्तुग्राही चैतन्य में अतिक्रमण करता है । गीता के उस चतन्य में 
वस्तुग्राही के साथ-साथ आतुभूतिक भी है ...... ' वास्तव में प्रत्ययात्मक ऊर्ध्वा 
रोहण द्वारा अपेक्षित वैराग्य की सिद्धि जगत्‌ को एक ताशे में बदल देती है, जो 
न केवल लक्षित के सस्व का स्थगन है बल्कि उसकी आकषंकता का भी स्थपन 
है ।'......' इस प्रकार दर्शन सिद्धान्त और अनुभूति दोनों का समावेश कर उसका 
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ग्रहृण कर उसका अतिक्रमण किया जाय और इस प्रकार विषग्रात्मक का ही नहीं 
भावनात्मक का भी, शानात्मक का ही गद्दी भोगात्मक का भी, सेदातिक का ही । 
नहीं मूल्यात्मक और पारमार्थिक का भी अपने cee अभिसरण में समावेश 
ओर अतिक्रमण किया जाय ।' 


उद्धत उबितयां बहुत सुन्दर हैं। कहीँ अधिक सुन्दर यहु होता कि लेखक 
किक्षी दार्शनिक सम्प्रदाय का उदाहरण लेकर यह विशद करते कि कसे उस सम्प्र- 
दाय में अन्यान्य डष्टियों का समन्वय सम्भव है । समन्वयवादी दर्शन बहुत हुए हैँ 
परन्तु उनमें से किसी ने उपयुक्त दृष्टियों के समन्वय का प्रयाध किया हुआ 
दृग्गोचर नहीं होता । 


एक अन्य ' मूल्य : विषय-सत्ता ' इस शीर्षक का लेखा प्रथम लेख के ही 
विचारों को अंशतः पुन: प्रस्तुत करता हे । इसकी चर्चा हमने अन्यत्र की है । इसमें | 
“सत्ता के सम्बन्ध में कुछ महत्त्वपूर्ण बातें चचित हैं । लेखक के विचार में तथ्य 
देशकाल-परिच्छिन्न होते हैं, जबकि मूल्य तथ्प्रो से षरे चिदाकाश में प्रतिष्ठित 
होते हैं। अब प्रश्न है कि तथ्य यदि देशकालपरिच्छिन्न ही बने रहे तो वे देशकाल | 
से अपरिच्छिन्न मूल्यों के अधिष्ठान कैसे होंगे ? इन होनों को एक-दूसरे से पूर्ण- 
तया अलग समझना उपयुक्त नहीं । तथ्य और मूल्य में होने वाले भेद को सापेक्ष 
मान कर ही यह समस्या हल की जा सकती है । न तथ्य भूतमात्र स्वभाव होते हैं, 
न मूल्य ही भाव्यमात्र स्त्रभाव | तथ्य मूल्य की अभिव्यक्ति के माध्यम हैं यह मान 
लिया जाय तो प्रत्येक तथ्य को ही उसके सीमित स्वरूप में मूल्य का अभिव्यंजक 
अतएव मूल्याधिष्ठित या मूल्यक हौँ मानते में कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए । 


अब ' कलातत्त्व शीषंक अन्तिम लेख को लें | इसमें कलात्मक अनभति के 
स्वरूप का विश्लेषण किबा गया है । लेखक कहते है-“ कला भावना-मश्तक होती 
है और वास्तव को लक्षित नहीं कर विषय का कल्पना द्वारा आक्षेप करती है! 
तो कलाकार की कल्पनासृष्टि भावना के उपयोग के लिये नहीं होती। .. ... 
कलाकार भावना के भोगित्ब का प्रेक्षकत्व में अतिक्रमण करता है ।... ...यह 
प्रक्षकत्व न वस्तुलोक का होता है न प्रत्ययलोक का । यह... ... विषयिगत wat 
का उनकी विषयिता में ही होता है । इस कलात्मक faust में दष्टि विषयित्व से 
उपरंजित नहीं होती । ag विषभित्व का विषयित्व की उपाधि से मक्त हो कर । 
| अवगमत करती है । .. . कलाकार फो विषयिता से उतना ही ममत होना होता है 
: बितना वैज्ञानिक को । वैज्ञानिक देश-काल में निशिशिष्ट स्थिति सिद्ध करना . 
. चाहता है | क्या कलान पति का यह बर्णन स्वीकाराठ है? जाकर "os लव 
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से मुक्त हो कर विषयिगत अर्घो का साक्षात्कार करता हैं? बास्सविकता ठीक 
इसके विपरीत प्रतीत होती है । आदिकवि वाल्मीकी के मुख से सर्वेप्रमम कविता 
जो प्रस्फुटित हुई वह व्याध के बाण से विद्ध क्रोंच पक्षियों के जोडे में से एक को 
नीचे गिर कर तडपते देख कर जो आत्यंतिक करुणा उनके हृदय में उमड़ पड़ी 
उसकी शान्कि अभिव्यक्ति ही थी। (जैसा कहा हैः ` शोकः श्लोकत्वमागतः ) 
वाल्मीकी प्रेक्षक्रभाव से क्रोञ्चपक्षी का तडपना देख सकते तो न उन्हें शोक होता 
स बहू काम्य के छप में उनके मुख से फूट पड़ता | कलाकार न साक्षी होता है न 
सामान्य प्रेक्षक । 


अभिनवगुप्त की कलानुभव की उपपत्ति की घटक जो साधारणीकरण की 
प्रक्रिया है उस पर लेखक कहते हैं कि .. | शकुन्तला यदि तारी सामान्य के लिये 
संकेत बन जाती है तो फिर सीता किसके लिये संकेत बनती है ? समक्त में नहीं 
आता कि साधारणीकरण का यह अथं लेखक महोदय ने कॅसे किया ? साधारणी- 
करण कलाकार रसिक आदि का होता है, न कि शकुन्तला आदि पात्रों का । 


प्रथम लेख में लेखक की बैचारिक भूमिका का विवेचन होने से उस पर 
gan बिस्तृत टिप्पणी लिखी । वैसे प्रत्येक लेख प्रभूत चिन्तन-सामग्री प्रस्तुत 
करता है और तत्त्वचिन्तन को एक दिशा प्रदान करता है। भारतीय दार्शनिक 
जगत्‌ में जहाँ स्वतन्त्र चिन्तन की प्रवृत्ति का अभावसा है बह इस प्रकार की 
पुस्तक का यथोचित स्वागत होना चाहिये । 


' अँफेक्शन ' यारोयणशास्त्ली प्राबिड 
४७४/अ, प्रोफेसस कॉलोनी 
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वीरेन्द्र सह (डाँ.) (संपा.); समकालीय फविह्वा-धम्प्रेषण : खि्यार : 
आह्मक्रथ्य, पंचशील प्रकाशन, जयपुर, १९८७; प्रथम संस्करण; पृ. १७५; 
सजिल्द; मूल्य : रुपये ६० /- 


समकालीन कविता वीरेन्द्र fag द्वारा सम्पादित हाल ही में प्रकाशित, 
एक नए ढंग का समीक्षा-पंकलन हे । इस संकलन में समाविष्ट निबन्धों में छे 
डॉ. घनराज चौधरी का “ समसामायिक कविता और विज्ञानी तेवर ” ag निबन्ध 
पहले परामश (हिदी) के खण्ड ८ अंक २ में माच, १९८७ में प्रकाशित gal at, 
तथा डॉ. WHO श्रीवास्तव का “ ऐब्सडिटी बनाम समकालीन कविता ” यह निबन्ध 
पुस्तुत पुस्तक में प्रकाशित होने के पूर्व परामर्श (हिन्दी में प्रकाशनार्थं स्वीकृत 
किया गया था । इस संकलन के द्वारा वोरेन्द्र सिह ने समोक्षा को एक ऐसे व्यापक 
घरातल पर प्रस्तुत करने का प्रयास किया है. जिसे वे अन्तरानुशासतीय कहते हैं। 
इस दृष्टि से प्रेरित द्वीकर उन्होंने जिन समीक्षाओं कोप्रस्तुत किया है, उन्हें विभिन्न 
अनशासनो से सम्बन्धित विज्ञों ने लिखा है, जो परोक्ष अथवा अपरोक्ष रूप में 
साहित्य से सम्बद्ध रहे हैं। इन समीक्षाओं के अतिरिक्त उन्होंने कुछ कवियों को 
कुछ विशिष्ट प्रश्‍नों के आलोक में, विचार अभिब्यक्ति के लिए आमन्त्रित किया 
है । इन आत्मकथ्यों के समावेश वे: संकलन की रोचकता तथा उसका महत्त्व दोतों 
बढ़े हैं । पूरक के रूप में उसका सामने रहना आवश्यक है | 


इस समीक्षा-संकलन की समीक्षा एक सीधा काम इसलिए नहीं है कि विभिन्न 
समीक्षकों ने विभिन्न दृष्टियों से कविता के महत्त्वपूर्ण पक्षों की ओर संकेत किया 
है तथा विचारोत्तेजक बिन्दु उठाए हैं। स्पष्ट है कि उन्हें व्यवितशः नहीं लिया जा 
सकता, यद्यपि वह अधिक सार्थक होता । प्रमुख रूप में, हम इस अवसर पर, दो 
बिन्दुओं के विषय में संक्षिप्त टिप्पणियाँ प्रस्तुत करेंगे । प्रथम, समकालीन कविता 
की पहचान से सम्बन्धित है, तथा दूसरा अन्तरानुशासती दृष्टि से । समीक्षाओं के 
अवलोकन के फलस्वरूप एक रोचक तथ्य यह उभरता है fa यद्यपि प्रत्येक समी-- 
काक समकालीन कविता के विषय में वक्तव्य देता है, उसके वक्‍तव्य जो प्रश्‍न 
` उद्वेलित करते हैं, वे उतने समकालीन कविता के विषय में नहीं हैं, जितने स्वयं 
कविता के विषय में | समकालीन कविता की पढ्चान का प्रश्न अन्तत: कविता को 


. परामर्श (किबी), वर्षे, ९, अंक ४, सिलम्बर, १९८८ 
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पहचान का प्रश्‍न बन जाता हे । इसके परिणामस्वरूप समकालीन कविता की 
संरचना और कब्य की दृष्टि से, जिस विशेषता की ओर समीक्षक, पाठक का ध्यान 
आकर्षित करते हैं, या तो वह विशेषता है, जो उसमें नहीं है परन्तु होनी 
चाहिए, अथया वह विशेषता है जो उसमें है तथा जो सभी श्रेष्ठ कविताओं में i 
होती है । 


विष्णुकांत शास्त्री समकालीन कविता में “ लयविधान ' तथा ' नादात्मकता ' 
का अभाव पाते हैं। आनन्दप्रकाश दीक्षित कहते हैं कि” सजग रचनाकार अपने i 
समय की लोकचेतना का साक्षी ” होता है। राघवप्रकाश मानते हैं कि“ जिस | 
कचिता में यथाथ का बृहत्तम सन्दर्भ होता है, वही कविता श्रेष्ठतम होती हे | 
यह यथाथे घटना के फलक पर उभरता है, और समकालीन कविता घटना प्रधान 
कविता हे । विश्वम्भग्नाथ उपाध्याय का मत है कि “ जो कविता विक्षूब्ध 
कविता ” नहीं है, वह “ कविता क्षेत्र के केंद्र से छिटक कर परिधि की पैमायश ” 
करती होती है, और “ १९७५ के बाद की कविता में आक्रोश का ऊफान, विक्षोम 
में बदलता दिखाई पड़ता है...... 1” भौतिकीविज्ञ धनराज चौधरी विज्ञान और 
कविता को ध्रुव विपरीत नहीं तानते । वे कहते हैं कि ' माना कविता अन्तजंगत्‌ में 
खोज है, ओर विज्ञान प्रकटत: बाह्य में, अनुसन्धान से सम्बन्धित मगर किसे सो 
ऊपरी कहें और किसे भीतरी । ” प्रभाकर श्रोत्रीय मानते हैं कि “समकालीन 
कविता एक महत्त्वपुर्ण संघर्ष जनता के संवेदनावृत्त को विस्तृत करने के लिए स्वयं 
को विस्तृत करना है । ” दार्शनिक प्रकाश श्रीवास्तव का मत देखिए “ ऐन्सडिटी 
बोघ समकालीन कविता का एक सशक्त एवं सुन्दर पक्ष है। इसके बिना, शायद 


ag कबिता अपनी अस्मिता ही खो देगो ...... ” साथ ही वे यह भी कहते हैं कि i 
कविता तो कविता ही होती है, उसका गुण अवगुण उसके कविता होने में ही ॥ 


निहित होता है । ” अन्य लेखों से भी इस आशय को पुष्ट करने वाले उद्धरण 
दिए जा सकते हैं । 

इन विभिन्न मतों के सम्बन्ध में एक रोचक तथ्य यह सामने आता है कि 
समीक्षाक को कोई एक बात केंद्रिय रूप में आकषित करती है । विभिन्न समीक्षक 
अलग-अलग ऐसी अनेक विशेषताओं का अनग-अलग उल्लेख करते हैं। वे सब, 
क्योंकि समकालीन कविता के विषय में लिख रहे हैं, स्पष्ट है, कि समकलीत कधि- 
ताओं में ये अनेक विशेषताएं अपने विविध रूगों में उपलब्ध होठी हैं । परन्तु समी- 
सको का ध्यान इस वेविध्य की ओर क्‍यों नहीं गया- क्या इसे दृष्टिबिन्डु की 
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a कविता के यंणिष्ट्य के रूप में, लोकनेतना, Peary, छियाप्रघा- 
मता, ऐब्सडिटी, मियक प्रयोग, सबं हारा, सोन्दर्यबोध, गीतात्मकता, ओपन्यासिकता, 
विस्तृत संबेदना, वृत्त, प्रश्ताकूलता, सादगी, निजो मुद्दावरों का प्रयोग, बेहतर 
दुनिया की ओर इशारा, जैसे कुछ लक्षणों का उल्लेख किया जा सकता 
है, जिन्हें संकलित समीक्षाओं में अलग-अलग केंद्रीय रूप में sega fear 


गथा है। 


दूसरा महत्वपूर्ण बिन्दु अन्धरानुशासनोय दृष्टि से सम्बन्धित हैं। भूमिका में 
सम्पादक ने स्पष्ट किया है कि “ उनका प्रयात समकालीन कविता की पहुचान को 
एक ऐसे क्षितिज में तलाश करना है, जो विचार फे अत्यन्त ब्यापक, गत्यात्मक, 
तथा द्वन्द्वात्मक स्वरूप से निर्धारित होता है । इस विचार परिप्रेक्ष्य में मकार का 
इतना महत्त्व नहीं है जितना कि विभिन्न दृष्टियों को यथास्यान स्थित देख 
पाना । ' वीरेन्द्र fag, वतंभान बोध के fare से, इस परिप्रेक्य को अस्तरानुशास- 
नीय कहना चाहते हैं। 


ज्ञान के fanaa में एक स्थिति तो यह उत्पन्न हुई हे कि किसी एक ज्ञान 

क्षेत्र में इतनी सामग्री एकत्र हो गई है कि उस क्षेत्र के उपविभाजन करने पड गए 
हँ. और उन विभिन्न उपविभाजनों में कहीं कहीं यह स्थिति है कि एक उपक्षेत्र का 
विशेषज्ञ दूसरे उपक्षेत्र से असंपृक्त रहु जाता है । विशेषज्ञता की इस दिशा के 
विपरीत एक दूसरी स्थिति यह बन रही है, कि एक क्षेत्र के विशेषज्ञ को दूसरे 
ast के विशेषज्ञ के सहयोग की आवश्यकता प्रतीत होती है । विशेषकर मानवीय 
संदर्भ में विभिन्न समाज समाजशास्त्री तथा मानविकी के विभिन्न क्षेत्रों में दिनों- 
दिन एक ऐसे मंच के आविर्भाव को स्पष्ट लक्षित किया जा सकता है कि जिसे 
अन्तरानुणासतीय मंच की ही संज्ञा दी जा सकती है। साहित्य तो जीवन का ही 
हसरा नाम है। uf ag ठीक है, तो ag भी ठोक मानना चाहिए कि जितना 
व्यापक तथा विराट्‌ जीवन है, उतना ही व्यापक तथा विराट साहित्य भी है। इस 
दृष्टि से कवि या स। हित्यिक ज्ञान की किसी विधा अथवा उसके किसी भो क्षेत्र से 
रुते अलग-थलग रह सकता ह? फलतः साहित्यिक दृष्टि, चाहे वह रचनाकार 
की दृष्टि हो, अथवा मुहूद्‌ आलोचक की, स्वभावत: अन्तर।नशासनीय सरोकारों से 
. जुडी होगी । व्यक्तिगत अनुभूति अथवा अनभव जय तक इस ब्यापक घरा- 
तल तथा विराट्‌ क्षितिज के आंचल में पुष्ट नहीं होते उनमें वह गहराई 
' नहीं आ सकती जो उन्हें मानवीय संवेदन के लिए सहज सुलभ तथा सम्प्रेजणीय 
बना सुक । CC-0. In Public Domain. Gurukul Kangri Collection, Haridwar 
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परन्तु वीरेन्द्र सिंह ' अन्तर-अनुशासनीय ' से एक दूसरा अर्थ भो लेते प्रतीत 
होते हैं जो अतिथ्याप्त जान पड़ता है । ' भूमिका ' में वे बहते हैं, “ अन्तरानुशा- 
सनीय दृष्टि से देखने और परखने का मतलब है विचार और संवेदना के गतिशील 
रूप को पकड़ना तथा वादों और सिद्धांतों को सही लोकेट करना न कि उनको 
नकारना आगे अपनी समीक्षा में वे कहते एसी दृष्टि “ मात्र एक ही 
प्रस्थापना या विचारतन्त्रा को अन्तिम सत्य के रूप में स्वीकार नहीं करेगी । ” 
(पृ. १२७) “ इस दृष्टि में ' विचारधारा ' का नकार नहीं दै...” (१२८) 
उद्धरणों से ag प्रतीत होता है कि जिन ' सिद्धान्तो ', 'बादों ', ' विचार-तंत्रों ' को 
लोकेट करने दी बात बीरेन्द्र fag कर रहे हैं, वे सब किसी एक ही अनुशासन से 
सम्बन्धित हैं- सम्भवतः समाजविज्ञान अथवा राजनीतिशास्त्र से । ' जनवादी ', 
' , ' यथार्थवादी ' जेते पद एक ही अनुशासन से जुड़े होने का 
संकेत करते हूँ । निश्चय ही एक ही अनुशासन मे विभिन्न विवादों तथा दृष्टियों 
को athe करने की समस्या एवं विचार तथा संवेदना के व्यापक सन्दर्भ में- 
विषय के azadl, बहुआयापी होने तथा तज्जनित डेष्टि-वेभिन्य को लोकेट करते 
की आवश्यकता है । इसके बाद ही, व्यापक सन्दर्भ म विज्ञान, इतिहास, दर्शन तथा 
अन्य अनुशासनों की भूमिका तथा प्रासंगिकता को अन्तरानुशासनीय परिप्रेक्ष्य में 
लक्ष्य किया जा सकता है 


' झमिका ' में ही वीरेन्द्र fag की एक टिप्पणो है, “ हमारे कविगण केवल 
सवेदना और अनभव के बल पर सूजन करना चाह रहे हैं और ज्ञातात्मक संवेदन 
के महत्व के प्रति बहुत अधिक सजग नहीं हूँ । ” जिस सन्दर्भ में ag बात कही 
गई है ag कवियों के अन्तरानुशासनीय बोध से सम्बन्धित है । घोरेच्र सिह की 
इस बात से तो सभी सहमत होगे कि सजक को संवेदना का क्षितिज ज्ञानात्मक 
पटल पर जितना ब्यापक होगा उतना ही वहू उसकी अनुभूति का समृद्ध 
बताएगा । परन्तु जब वे इस क्षितिज को “ विभिन्न ज्ञान क्षेत्रों ” के ' अनुशीलन ' 
(पृ. १२७) में समेट लेते है, तथा उसे रचनाकार के लिए एक अहता के रूप में 
प्रस्तावित करते हैं तब वही खतरा उत्पन्न होगा जो “ आरोबदि *, “ प्रयोग " 
“सोच ' (पृ. १३५) की अधीनता से जन्मेगा। 


ब्वात्मकथ्य खण्ड में जिस रूप में रचनाकारों ने ब्यापक ज्ञानबोध को स्वीकारा 
है, शायद वही उसका सही रूप हो सकता है - अर्थात्‌ ag रूप जिसके व्यापक 
शानबोध रचना पर सहज प्रभाव छोडता Fi इस छण्ड के वक्तव्यों में एक 
रोचक पक्ष कवियों के सर्जन की विभिन्न स्थितियों तथा सोपानों 
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के निवंचन के साम्य में परिलक्षित होता है। इस सन्दर्भ में नीरज ने एक मह- 
स्वपुणं बात झी ओर ध्यान दिलाया है । वह यह कि साधारण रूप में सर्जन की 
जो भी अपेक्षाएं हैं. उनकी पूर्ति के बावजूद ऐसी कविता का निर्माण हो जाय जी 
शाश्‍वत अथवा कालजयी हो, यह आवश्यक नहीं है। 


सूजनात्मकता यन्त्रबद्ध नहीं हो सकती, इसी में उसका तत्त्व 
निहित है । 

पुस्तक में छपाई की भूलें कम हैं । साजसज्जा तथा मुखपृष्ठ परे 
रेखा-क्कति सुन्दर है । यदि सजिल्द कुछ बौर सबल होती तो और अच्छा 
होता । 


बन विभाग राजेन्दत्वरूप लटयागर 
राजस्थाम विश्वविद्यालय 
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कविराज का अवदान २७६ 
एयाम भटंनांगर बिम्ब : व्यक्तिकृत एवं सामान्य २८५ 
चन्द्रकला माटा रस-धिद्धांत और सीन्दर्य- शास्त्र २९१ 
राजकुमारीं जेन स्यादवाद, नय और सप्तभगा ३०१ 


नारायणशास्त्री द्राबिड सामान्य प्रतिज्ञप्तियाँ : नव्थ-न्यायीय 


तथा आधुनिक तर्कशास्क्रोय दृष्टिकोण ३१६ 
बलिराम शुक्ल नव्य-न्याय के पारिभाषिक पदार्थ (७) ३३१ 
अंक ४, सितस्वर, १९८८ 
बी. कामेश्वर राव क्या ईश्वरकृष्ण निरीश्वरवादी थे ? ३५७ 
सूयंप्रकाश व्यास प्रत्यभिज्ञा दर्शन में जगत्स्रष्टा ईश्वर ३७ 
मनोहरलाल चौरसिया तुलनात्मक दर्शन : कुछ आधारभूत प्रश्‍न ३८३ 
जगत्‌ नारायण मिश्र रामानुज का ख्यातिसिद्धान्त 

( सत्ख्यातिसिद्धान्त ) ३९२ 
एस्‌. भार्‌. व्यास वेष्णवधर्मं एवं विश्वशान्ति ४०१ 
जमनालाल बाहेती धमं का क्षेत्र ४११ 
ललित किशोरलाल 
श्रीवास्तव विदेहमुक्ति पर विद्यारण्य के विचार- 

एक नूतन अभिव्यक्ति ४२१ 
नरेश नारायण सिंह अस्तित्बवाद एवं कालं यास्पर्स का अस्तित्ववादी 

दर्शन ४२६ 

|... वन्निराम awa नव्य-न्याय के पारिभाषिक पदार्थ (८) ४४१ 
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१७०. डॉ. नोलिभा सिन्हा 


जगदम्बा भवन 
नगमतिया (स्वराज्यपुरी) रोड 

TAI— ८२३००१ | 
(बिहार) 
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प्रोफेसर जी, आर. मलकाती निबंध-प्रतियोगिता 


किसी भी भारतीय शिक्षा-संस्था में अध्ययन करने वाले और २५ बषों से 
जादा SH न होने बाले स्वातक-पूर्व या स्नातकोत्तर छात्र / छात्राओं से प्रोफेसर 
जी. आर. मलकानी निबंध प्रतियोगिता के लिए “ शंकराचार्य की प्रपञ्च-संकल्पता " 
इस विषयपर अंग्रेजी या हिन्दी में निबन्ध आमन्त्रित किए जा रहे हैं , प्रतियोगिता 
के लिए स्वीकृत निबन्धों के अधिनिर्णयन के लिए नियुक्त किए गए निर्देशिथो के 
मतानुसार प्रथम तथा द्वितीय निबन्धों का क्रमशः रुपये २००/- और रुपये 
१५००/- के पारितोषिक दिए जाएँगे, ओर पारितोषिक प्राप्त निबन्ध कालान्तर से 
इण्डियन छिलॉसॉफिकल stat की छात्रा-परिशिष्टि या परामर्श (हिन्दी) 
मासिको में प्रकाशित किए जाएंगे। उक्त पारितोषिक के लिए पेश किए ज 
बाले निबन्धो को विम्नलिखित शर्तों के अनुसार प्रस्तुत करना होगा :- 


= 
2 
tet 


१. निबन्ध डबल स्पेस में कागज़ की एक बाजू पर टंकलिखित किया हुआ 
ओर दो प्रतियों में होना चाहिए । 

२. तिबन्ध २५०० शब्दों में से जादा लम्बाई का न हो । 

३. निबन्ध के साथ छात्र-छात्रा जिस संस्था में अध्ययन करता / तो 
हो उस संस्था / विभाग प्रमुख / अध्यक्ष का ऐसा प्रमाण-पत्र होना 
चाहिए कि 

अ) छात्र / छात्रा उक्त संस्था / विभाग में अध्यययन कर रहा / ही है और 
उसकी उम्र २५ वर्षों से जादा नहीं है । 

ब) प्रतियोगिता मे प्रस्तुत निबन्ध उक्त छात्र / छात्रा ने लिखा 
हुमा दै। 

४ यह आवश्यक हे कि प्रतियोगिता के लिए प्रस्तुत किए जाने वाले निबन्ध 
डॉ. प्र. प्र. गोखले जी के पास दर्शन विभाग, पुणे विश्वविद्यालय, गणेशखिण्ड 
पुण ४११००७ इस पते पर हर हात में ३१-१०-१९८८ तक पहेंच जाने 
चाहिए । 

५. अधिनिणंयन के लिए नियुक्त किए गए निदेशियो का निर्णय सारे प्रति- 
स्पर्धियों 22 बन्धन-कारक हो कृत विषय में किसी भी प्रकार का पत्राचार 


अध्यक्ष, दर्शन विभाग 
पुणे चिश्‍बघिद्यालय 


, “qe favs पुणे ४६१००७ 
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